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يَضْم هذا الكتاب بحوثاً علمية مُنتقاة» تدمع :ضمن أعزال الندوة الدولية 
تحت عنوان «علم الاجتماع وسؤال الأقلمة» التي نظمها مركز ابن خلدون 
للعلوم الإنسانية والاجتاعية في جامعة قطر على مدى يوم كامل بتاريخ 
6 أكتوبر الماضي 2019؛ بهدف تدارس تجارب أقلمة علم الاجتماع في 
العالم العربي والإسلامي. والوقوف على أسسه ومتطلباته النظرية والمنهجية 
وعوائقه» ويتضمّن الكتاب ثانية بحوث بعضها مترجم تغطي أفكاراً واسعة 
انفتاح على تجربتين من خارجه: الآولى من الكاميرونء والثانية من الهند. 
ليس جديداً طرح الكتاب لسؤال أقلمة علم الاجتمع في العالم العربي» 
فهذا سؤال قديم-جديد يطرح نفسه في كل اللقاءات العلمية الاجتاعية» 
وفي جنباتها بمسميات مختلفة من قبيل: الأهلنة:؛ والتوطين» والتعريب» 
والأسلمة» وإضفاء الطابع المحلي أو الأصلي على علم الاجتماع, إلا أن جديد 
هذا الكتاب هو طرحه هذا السؤال في إطارٍ من التنوع سَمّح لعلماء اجتماع 
من مشارب مختلفة بالإسهام في هذا النقاش», وهو ما رأيناه شرطاً ضرورياً 
للتفكير في هذا الموضوع؛ إذ لا يمكن لأيّ تيار من تيارات أقلمة علم 
الاجتماع أن يتخلّص من تيارات أخرى بمجرد تَجاهّلها أو رفض التعامل 
معهاء والقصد أن يتطور مشروع أقلمة علم الاجتماع في العالم العربي في ظل 
هذا النقاش والجدل الحر الذي يستوعب الجميع. 


لعل القارئ امهتم بموضوع الكتاب قد لاحظ أن الدعوة إلى علم اجتماع 
عربي أو علم اجتماع إسلامي خفتت إلى حدٌّ ما بخفوت تيارات سياسية 
وأيديولوجية كانت خلف كل هذه الدعوات» لكن هذا الخفوت قد يكون 
مناسبة لا لمساءلة هذه التيارات وسياقات دعواتها فقط» ولكن أيضاً لصياغة 
تصورات مبتكرة للأقلمة تستفيد من المكتسبات العلمية الجديدة التى 
وصل إليها الدرس السوسيولوجي في العالم من جهة, وني الجامعة العربية 
والإسلامية من جهة أخرى» خصوصاً في ظل تجاوز هذا الأخير النسبى 
للثنائية المسيطرة: «علم الاجتاع الإسلامي» و«علم الاجتاع العربي»» وهو 
التجاوز الذي سوف يتلمّسه القارئ بالفعل بين دفتى هذا الكتابء يَذْءاً 
من البحث الجاد الذي يقدمه عالم الاجتاع الماليزي «سيد فريد العطاس» 
مستفيدا من مناقشته ... مناقشته الممتدة لسنوات طويلة لأعمال ابن خلدون» 
والتي تدور حول ما يعتبره مستويات للبحث في ابن خلدون, تتراوح من 
الحاجة ملحة في هذا السياق إلى أبحاث فوق نظرية» وأخرى نظرية حول 
كتابات ابن خلدون. ومن منطلق هذه الحاجة» يدفع «العطاس» بابن 
خلدون بعيداً في تحليل البنية الاجتماعية والسياسية لبعض الأنظمة المعاصرة 
مثل الوهابية في السعودية والعلوية في سوريا. 

ومن الواضح أن السوسيولوجي الإيراني سيد جواد ميري» يسير هو 
الآخر جنباً إلى جنب مع تصور «العطاس» الذي يرى في الأقلمة عملية تتم 
أساساً من خلال الوقوف العميق على مفكرين «كلاسيكيين» محدَّدِين يُقَعون 


في هامش الإثنومركزية السوسيولوجية الغربية» ولعل هذا سبب انكبابه على 
دراسة «علي شريعتي)» وتمييزه بين ما يسميه الموضوع والأهليء مُتوصلاً إلى 
أن هذا التمييز يمكننا من التحرر من علاقة سيد/ عبد وذات/ موضوع في 
الحقل السوسيولوجىء. ويجعلنا بالتالى قادرين على وضع إعدادات جديدة 
للمنهجية. وللآطر المفاهيمية» وأشكال التحليل» وأنماط الحجاج دون 
التقوقع في بنية الفكر ذات الطابع الذاتي. 

دفع السوسيولوجي المغربي (ارشيد بن بيه هو الآخر بموضوع الأقلمة 
إلى رحاب أوسع متجاوزاً البحث في تصنيفات محددة لنوعية الأقلمة التي 
ينبغي القيام بباء ومفضلا الخوض في مقابل ذلك في تجربة نظرية وتطبيقية 
مقارنة عقدها بين مفهوم «الترميق» لدى عالم الاجتماع الكاميروني 
«جون مارك إيلا»» ومفهوم «الحريم» لدى عالمة الاجتاع المغربية «فاطمة 
المرنيسي»» ويقدّم لنا بذلك مثالاً جيّداً عن الكيفية التي تُطور بها المفاهيم 
السوسيولوجية في سياقات مختلفة دون أن تكون محض اقتباس أو ترحيل 
جزاني لها «أي للمفاهيم». 

وتلتقي أبحاث كل من السوسيولوجيين «عبدالحليم مهورباشة» و«عزيز 
البطيوي» في ضرورة أن يكف علم الاجتماع في العالم العربي عن استعارة 
مفاهيمه وأدواته بشكلها الوضعي, ويعود لمجاله التداولي الإسلامي؛ حيث 
يتحدد الم لم بفعله العمراني وكينونته المتميزة بالقرآن وبِالسُنَة وإن كان 
للباحثين أن يتوافقا على شرطٍ من شروط تأسيس علم الاجتماع فسنجده 
أولاً في تَوقف علم الاجتماع عن الادعاء -بغير قليِلٍ من التواضع- أنه 
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علم مُستقل وموضوعي تارم ومحايد تارةً أخرى. وتالياً في الالتزام بالشرط 
القيمي الذي يقتضي موضوعية اتتانية وتعارفية تُعيد لعلم الاجتاع هويته 
الإسلامية. 

الحق أن المهوية التي تُريدها لعلم الاجتماع قد تكون موضع سجال كبير» 
لكن هناك نقطة لا نتوقع أن نخطئها وتتعلّق بالوضع في بلداننا؛ حيث 
استوردت الأفكار الاجتاعية «العلمية» حول الهوية استيراداء وقبل ذلك 
تفككت النخب من حيث تكوينها في الداخل كما في الخارج بين التعليم 
الديني/ الأصيل والتعليم الغربي/ الحديثء وني حربها الضروس كذلك 
مع الاستعمار التاريخي من جهةء وضغط الاستبداد وفساد السياسة من جهة 
أخرىء ناهيك عن الصراعات الداخلية والخارجية لأسباب كثيرة» ويمكن 
للقارئ الكريم أن يلاحظ في هذا الإطار أن بحث عالم الاجتماع التركي 
ارجب شتتورك» حول صراع المفكرين العثانيين بين الفقه وعلم الاجتماع 
يُقدّم الكثير مما يُمكن الاستفادة منه في هذا الباب؛ إِذْ يناقش من خلال تجارب 
مفكرين مختلفين الكيفية التي أدت بها الحداثة في التجربة التركية إلى إحداث 
صراع بين الفقه وعلم الاجتماع الغربي منذ القرن التاسع عشر. 

عل 31 القتحرية لسر رتخير ار جد اديه بعلم انميت نا رامعا[ الالستراع 
المندي نارايانا جايارام «اسسفنيانا درن أن الاستنبات موضع شك) لهذا 
العلم» مُستعيراً هذا المفهوم من السوسيولوجي الهندي «يوغندرا سينغ» 
(5128 90562012) ليست أقل غنىّ» وهي تجربة بالغة الآهمية لعلم 
الاجتماع في العالم العربي والإسلامي إذا ما فكرنا في الدروس التي يمكن 
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استفادتها من المخاض الطويل الذي قطعته السوسيولوجيا الندية والمسارات 
المختلفة للسوسيولوجيين الهنديين الذين كانوا هم الآخرين مُتحسسين جداً 
إزاء التحديات التي يطرحها هذا التخصص الإثنومركزي المستنبت في 
نسقهم الاجتماعي والسياسي والأكاديمي. 

ولماكانت أقلمة علم الاجتماع بحاجة لا إلى جهد فكري ونظري أو 
تطبيقي فقط» بل إلى مؤسسات داعمة للبحثء انكبّت دراسة عالم الاجتماع 
المغربي «فوزي بوخريص» في شقٌّ كبير منها على إشكالية الطلب الاجتماعي 
والمؤسساتي على علم الاجتماع» وما يخلقه هذا الأآخير من تحديات تجعل 
المارسة السوسيولوجية واقعة بين بين مطرقة إغراءات السوسيولوجيا 
التدخلية... والمساهمة الفاعلة في رسم السياسات الاجتماعية التي تجعل من 
السوسيولوجي «مفيداً للمجتمع» من جهة» وسندان الوصاية الاستشارية 
للمؤسسات التي لا تُعيّن للباحث... بحثه ونتائجها فحسب. بل وأسئلة 
هذا البحث أيضاً. 

يكون هذا الكتاب بضمّه كل هذه النقاشات والسجالات الثرية حول أقلمة 
علم الاجتماع قد فتح الباب على مصراعيه لفيضٍ من الأسئلة الجديدة التي 
نعتقد أن طرحها ضروري هنا والآن من أجل تطوير جهود التقييم والتقويم 
في علم الاجتماع في سياق أهلنة عربية» وهي الجهود التي يرعاها مركز ابن 
خلدون للعلوم الإنسانية والاجتاعية منذ تأسيسه وَفْق رؤيته وضمن أطره 
الإستراتيجية» ويتوجّه فيها إلى نُخب متنوعة الاتجاهات ومتسلحة بالمنهجية 
والصرامة العلمية. 
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رجاوّنا أن يون هذا الكتاب إضافة للمكتبة الاجتاعية العربية» وتجد 

فيه المُدرّس والطالب والباحث والقرّاء على حدٌ سواء من قادهم فضول 
البحث ما يعينهم على التفكير وإعادة التفكير في قضية الأقلمة الشائكة في 
علم الاجتاع» ويُساهم في تأسيس لينة أولى لجماعة علمية مهتمة بالبحث في 
هذا الموضوع. 


مرخز ابن خلدون للعلوم الإنسانية والاجتماعية 
جامعة قطر 
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ابن خلدون ك2 راهننا: 


المنهج والنظرية 


سيد فريد العطاس 


قسم الدراهسات الاجتماعية والملاوية 
جامعة سنغافورة 


0ل يي )1 دي الك ا هات الإمليية 


مقدمة 


يقول المنظّر الاجتماعي المسلم من القرن الرابع عشر الميلادي عبدال رحمن 
بن خلدون (808-723ه/ 1406-2م) حول اكتشافه لعلم جديد: 
اعلم أن الكلام في هذا افر سنك الا اريت الوا 
الفائدة» أعثر عليه البحثء وأدى إليه الغوصء وليس من علم الخطابة الذي 
هو أحد الكتب المنطقية» [المعروضة في أورغانون أرسطو] فإن موضوع 
الخطابة إن) هو الأقوال المقنعة النافعة في استمالة الجمهور إلى رأي أو صدّهم 
عنه» ولا هو أيضاً من علم السياسة المدنية؛ إذ السياسة المدنية هي تدبير المنزل 
أو المدينة به) يجب بمقتضى الأخلاق والحكمة: ليحمَلَ الجمهورٌ على منهاج 
يكون فيه حفظ النوع وبقاؤه.فقد خالف موضوعه موضوع هذين الفنين 
اللذين ربا يشبهانه.وكأنه علم مستنبط النشأة. ولعمري لم أقف على كلام في 
منحاه لأحبٍ من الخليقة00. 

إنها الأصالة التي دفعت إلى الإشادة المتكررة بابن خلدون باعتباره رائداً 
أو مؤسّساً لعلم الاجتماع وعلوم اجتماعية أخرى.ومع ذلك» وبشكل عام 
فابن خلدون ل يُعد مصدراً للنظرية الاجتماعية الحديثة» ومن نَم فهناك إهمال 
لابن خلدون على المستوى النظري في كل من الغرب والعالم الإسلامي. كثيراً 
ماقيل إنه ليس لابن خلدون أتباع في العالم الإسلامي قبل مرحلة العصر 


0) عبدالرحمن بن خلدون. المقدمة, تحقيق عبدالسلام الشدادي؛ ج1 (الدار البيضاء: بيت الفنون والعلوم والآداب» 005 ص 56 11 .الترقيم 
الأول يشير للطبعة العربية بتحقيق الشداديء بين الأرقام في الأقواس المعقوفة تشير إلى الترجمة الإنجليزية التي قام بها رو زينتال (1056241:81). 
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الحديث.وعلى الرغم من أن هذا الكلام غير صحيح تهاماًء فإنه م يتطور تراث 
خلدوني في العلوم الاجتماعية الحديثة؛ حيث إن علم الاجتماع الخلدونيء أو 
العلوم الاجتماعية الخلدونية» أو الخلدونية الجديدة لم تتطور بعد. 

يحدد هذا البحث أهمية ابن خلدون للعلوم الاجتماعية من خلال عددٍ من الأبعاد 
المنهجية والنظرية.تم تأطير المناقشة من حيث مستويات الأبحاث المتعلّقة بابن 
خلدون. والتي تتراوح بين الميتا- نظرية والجوانب التجريبية والتطيفية. أجادل 
بأنه من أجل أن يُوْخَذ ابن خلدون على حمل الجدٌ من قِبّل التتخصصات الرئيسة 
في العلوم الاجتماعية يجب القيام بالمزيد من الأعمال النظرية والميتا- نظرية حوله. 
وأجادل كذلك أنه عندما يتم النظر في جميع مستويات الأبحاث؛ يمكن اعتبار 
عمل ابن خلدون نموذجاً لعلم اجتماع حديث في التراث الإسلامي. 

يسير هذا البحث على النحو التالي: بعد مقدمة موجزة جداً حول ابن 
خلدون. يعرض القسم التالي ميادين الأبحاث [المتعلقة بابن خلدون]ء 
ويناقش الجوانب التي برزت فيها الدراسات الخلدونية» وتلك التي كان 
بروزه فيها أقل» وتناقش الأقسام الثلاثة التالية باختصار الأهمية المعاصرة 
لابن خلدون على المستويين المنهجي والنظريء, وسيتم تقديم بعض الأمثلة 
على تطبيق نظريات ابن خلدون. 
علم ابن خلدون الجديد 

يمكن ذكر أهمية مقدمة ابن خلدون بإيجاز على النحو التالي: 

أولاً: تَصوّرت علماً جديداً يشار إليه باسم علم العمران البشريء أو 

الاجتماع الإنساني» والذي يُعَدَ ضرورياً للتفسير الصحيح للتاريخ. 
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كأنيا قمعي قر سق ةدو ل اصهدوة تزب قوظ لل ابيع لاق 
الحاكمة. 
الثاً: إنها نظرية تجريبية» وليست نظرية أخلاقية» تستفيد من المناهج 
التقليدية للفلسفة التي عرفها اللملمون وطوروهاء ولكنها تنطبق 
على مجال لم يولِه الفلاسفة اهتمامهم. 
رابعاً: إنها تشكّل نقداً للأعمال التاريخية السابقة» والتي قال ابن خلدون إنها 
قامت على مناهج وافتراضات خاطئة. 
تُشكل مقدمة ابن خلدون مدخلاً لعلم جديدٍء والذي عدّه مطلوباً 
عوك لعاف ينارت اكت متااية وصحة بو النالض راقم ميكل 
المقدمة الكتاب الأول من الكتب الثلاثة التي يتألف منها كتاب العبر. 
مقدمة كتاب العبر (ويجب عدم خلطها مع كتاب المقدمة) تقدم سرداً مفضّلاً 
لمختلف الأخطاء التي يمكن العثور عليها ني أعمال المؤرخين السابقين على 
ابن خلدون7).إضافة إلى تفصيل أخطاء المؤرخين السابقين وتقديم متطلبات 
العلم الجديد, تُطوّر المقدمة أيضاً نظرية جديدة لصعود وانحطاط الدول؛ 
مع الإشارة بشكل أساسي» وليس حصرياًء إلى السلالات البربرية والعربية 
في الشرق والغرب المسلم. 
علاوة على ذلك. فإن النظرية هي نظرية تجريبية» يمكن تعميمها على الدول 


(1) المرجع نفسه. ص 68-1.15[.48-13]. 
(2) لمناقشة حول نقد ابن خلدون للتاريخ ورؤيته للعلم الجديد انظر: 
120115.2012(2 ".1.1 :2002ه.آ) سمكلمط]ا صط1 .مهغهلخ تمد اعرد 
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والاجتفعات ك] هنىء أو ك) تظورت يدلا من تذب د دولة الي يمكق 
القول أيضا: إن مقاربة ابن خلدون كانت مادية.على سبيل المثال» يشرح 
الاختلافات في طرق كسب المعيشة بين البدو والمجتمعات المستقرة من حيث 
العوامل الاقتصادية والجغرافية بدلا من التدخل الإلهي ).على الرغم من أن 
ابن خلدون لم يقدم منهجا جديدا في نظريته» فإن الجديد كان حقيقة أنه قام 
ديق لالب اتدل العريية ةا زناه عل تمرضوع النارية وال 
ذكر «هودجسون». فإن ابن خلدون فهم الاجتماع الإنساني على أنه: (مجموعة 
بدورها إلى مقدمات مبرهنة من علوم «أعلى». أى أكثر تجريدية» وى هذه 
الحالة بشكل رئيس من علم الأحياء وعلم النفس والحغرافيا»2. 

فيا يتعلق بنقد ابن خلدون للأعمال التاريخية السابقة» يمكن ذكر مثال على 
ذلك في تاريخ الطبري.في مقدمة تاريخه الضخم «تاريخ الأمم والملوك», 
أورد الطبري عبارة يتَتَصّل بها من الأخطاء الواردة.أوضح أن أيّ تضارٌب 
أو عدم منطقية واردة في كتابه لا تعود إلى أخطاء من قَبَلِهِ هو؛ لأنه فقط أورد 
روايات أو أخباراً تلقاها من نقولات سابقة©.وهذه المنهجية هى بالضبط 
ما أراد ابن خلدون أن يتجنبه. أي الاعتاد المفرط على المنقولات المتلقاة.إن 
لقصه ‏ 2 سععاس] ”سمتمه)1115 عأوتلمفسسصة )نمز عط له عاءء 02 )ص2.آ عط1' تسمل لقطك]ا س٠ط1“.عله0آ‏ عتعلع8 سعطمع5 (1) 

.40- 431-451 :(2006) 38 وعنل هد )5د 04811001 لمصعنسه[ 
١.2‏ ده ناه نل حزن 110210 2 صذ تجدماأسنا مصه ععمعك قممن :2م151 01 عتنطصء؟؟ عط1آ'.سمدع 0.5.110 للقطوعية]38 (2) 
.0 - 479.مم.(1974 رووء:ة2 ممهعنطن) ]0 جاتو كنستآ :نصملسماعة مجدعتطت) 

(3) أبو جعفر محمد بن جرير الطبريء تاريخ الطبري: تاريخ الأمم والملوك (بيروت: دار الكتب العلمية» 1417/ 1997): ص 13.اقتباس مأخوذ من: 


05 دعناتآ20 عط سه طنصععء 8100 :7مم6ننآط لمناءء1اعاس1 سه مسكتلدغصع011 متصهاذ] .متصد[52 .خ1 0 ستسمططاه131 
,1.1.1215 :02002 .صآ) مهل ملآ صط1 ععسةر سمأسساعد8 
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الجهل بطبيعة المجتمع يمنع من إجراء فحص مناسب وشامل هذه النقول. 
ففي دراسة المجتمع» معرفة طبيعة المجتمع هي ما يمكّن الباحث من التمييز 
بين الصحيح والخاطئ من الأخبار» وذلك على أساس إمكانها أو استحالتها. 
فالقانون في تمييز الحق من الباطل في الأخبار بالإمكان والاستحالة أن ننظر 
في الاجتماع البشري الذي هو العمرانء ونميّز ما يلحقه من الأحوال للذات 
ولإتكقى ظنعةتوشايكيون غارف ل عند بهاوها لآ يسك أن يعرف الت 
وإذا فعلنا ذلك كان لنا قانون في تمييز الحق من الباطل في الأخبار» والصدق 
من الكذبء. بوجه برهاني لا مدخل للشك فيه.وحينئظ_» فإذا سمعنا عن شيء 
من الأحوال الواقعة في العمرانء علمنا ما نحكم بقبوله ثما نحكم بتزييفه» 
وكان لنا ذلك معيار صحيح يتحرّى به المؤرخون طريق الصدق والصواب 
00000156 

وبالتالي فابن خلدون أعطى قيمة كبرى للدراسة المنطقية والمنظّمة للتاريخ, 
ونتيجة لذلك كان يتم الإشارة إليه بشكل متكرر خلال القرن التاسع عشرء 
وبدايات القرن العشرين» خا١ل‏ المرحلة التكوينية الحفل علم الاجتماع 
والعلوم الإنسانية الأخرى. على أنه الرائد أو حتى المؤسّس لعلم الاجتماع» 
وعبّر العديد من العلماء الآوروبيين والأميركيين عن تقديرهم للعلم الجديد 
للمجتمع الذي أنشأه ابن خلدون. 

على الرغم من أنه يمكننا الحديث عن بداية تراث علم اجتماع خلدوني 


برك ابن خلدون. المقدمة» مرجع مذكورء ص 1.77[56] . 
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حديث إن أشرنا إلى أعمال علماء مثل أورتيغا 0116682 أو أولئك الذين أتوا 
بعده مثل لكوست 1:26085]6» كاري 2116)» غيلنر 6111261))» وميشود 
14 »2 فإن هذا التراث ما زال بحاجة إلى التطوير» سواء في العالم 


الإسلامي أو ني الغرب. أعمال علماء مثل محمد عابد الجابري وعلي أمليل في 
العالم الإسلامي لا تعتبر تطبيقاً لأفكار ابن خلدون في السياقات التاريخية 
والتجريبية: على الرغم من أهميتها لمحاولتهم فهم ابن خلدون من خلال 
مقولات ومفاهيم عصره. وهو أمر مطلوب قبل أي محاولة جادّة لتطوير أي 
تطبيقات لأفكار ابن خلدون©. 

على الرغم من الانتباه المبكر لابن خلدونء وخاصة مع الترجمات 
الإنجليزية والفرنسية ل «المقدمة» من قبّل روزينتال 1105611121 ومونتيل 
210211 : فإن ابن خلدون لا يزال» على الآقل من الجانب النظري» 


95 85101059 عل متعلوظ ماتطتامم]آ أعل وأمتتاع] , "مأععع2 اع هاع(اع1 205 ماله زسعط ل" ,أعوقة0 لا هوع021 05ل (1) 
رع]5م20.,آ وع20017:9-53:12اععم85 81 صذ 1934 ضز لعطد1[طنام أوصاط .95-114 : 1934/1976-1978 ,19 110لد1ةا مه 
العتهعمم2 غ115 .(50,1984تء/؟ :002ده.آ) 110110 لختط]' عط 0 أموط عطا لصه نتتمأدنط 04 متمزظ عط]1' :صمل لفطلا مم1 
عل 6انلةتطاعث :مقط [ناكئتتططع ]د كنال بمللقطكا م16 دعطء ع1ا0110م أء عتاوتطاظ نتتهن) م0111 :1966 صا اعمعءط مذ 
ط ,قتتهن) 0111 : 1979-80(:109-127) 30 عتاواع 501010 عقصسف انآ ,كعنان0116م د5عمعغاوتزو دعل عنزع10ه0م5 50 
3 نمع 1طهتتث ,وعاعناعة دع طهتتث د5ع011011م 5156225 5ع1ال1ع1ن نكناد دعطدع تط جل 1قطك[-مع81 دوعن عل 5مجزمام 
:(1981 ,ووعط والوع تنطل] ع0 #طصدن) :ع7105طتصدن) زاعاء50 ستاود8 ,تعصلاء0 أمعصط :368-87 :(1988) 
رع طهتث عماكزووعع 220 نال أعاتعطعنتة طنا0ل1[قطكا د15 :علتزك مع عاعاء0؟ أء ممزودوع دم ,عاأمون ,لتتقطاع 811 لمدرن 
-1963) 511 ع عناوتتطة[ذ1 التاعطاء؟؟امطدع.آ ,لنتقطاء811 010 : 119-30 : 1981 ,16 كمععصممعاتلء18/1 وعامنعط 
]سآ : كتتوط) (1[1121225)1928-1982اكلاطة 118165 5ع[ ,أوتتاء5 أعطء1/ة عع عدن 1م0111 ص ,(1982 
.123-203 .مم ,(2001 

(2) محمد عابد الجابري: ااإيستيمولوجية المعقول واللامعقول ني مقدمة ابن خلدون»؛ في أعمال ندوة ابن خلدون (الرباط: كلية الآداب والعلوم الإنسانية» 

71) ص 132-73. 

(صداهك لم طك] صط]'ل عتع00010طاغ مط ه1 تناد تددو .15نامء 5ل نهد اء ع1زه]1115' لنتسن0 تلق 

.(1979.وعصندء 200-51 وعناتوتصطءع80.'1 :غ2ط182) 

أء ماصع و6 لمع طه هخ[ عل نم2 .2 تسنل20صون81 علق نعلاءعدمع كتسن ععزمغأعتط "!1 تياة كتتامء1015 رسن لم1 ددط] (3) 

. (1997 نمتعوط).لتعغده]8 أمععسك؟ عدم عأمصصهة 
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مُتجامّلاً. ربم| يكون لهذا علاقة بتأسيس علم الاجتماع على أسس مقوننة. 
أصبح ابن خلدون هامشياً في الحقل» إلى جانب أسماء أخرى مثل غومبلوز 
2م1112 . ورد 1817010» وأبوبنهايمر 02726121611261.لقد 
أحبط تطور التراث الخلدوني في علم الاجتماع الغربي» والشيء ذاته حدث 
في أبحاث المسلمين المتعلّقة بعلم الاجتماع. 

وعندما تم إدخال علم الاجتماع إلى العالم الإسلامى عن طريق الغرب» 
كان للقوانين الاجتماعية الغربية نفوذ في الحياة الأكاديمية في البلدان 
الإسلامية لايقل عن تأثيرها في العالم الغربي ذاته. وبالنتيجة احتل ابن 
خلدون مكانة هامشية في علم الاجتاع في العالم الإسلامي.ما المقصود مبذه 
المكانة ال هامشية؟ للإجابة على هذا السؤال من الضروري الإشارة إلى مشكلة 
المركزية الأوروبية في العلوم الاجتاعية» وأثر ذلك على المقولات الرئيسة أو 
يكنات السية الى تعاول اب خلدون: 


مستويات البحث المتعلقة بابن خلدون 
أي مجموعة من الأعمال التي تتناول مفكراً اجتماعياً أو وجهة نظر حول 
نظرية اجتماعية يمكن أن توجد في عدد من المستويات: 
أولاً: المستوى النظري: وهو يشير إلى عملية الوصف والتحليل والنقد 
المنظّمة لنظرية ماء مع الإشارة إلى المفاهيم المركزية المستخدمة» وإلى 
الافتراضات المتعلقة بموضوع البحث. وإلى التحقق التجريبي. 
كآنا: المستوى الفوق نظري 1126]8112601:1]1621: وهو يشير إلى الأسس 
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المعرفية والمنهجية للنظرية» وكذلك إلى القوى التاريخية والاجتاعية 
والفكرية التي شكلت هذه النظرية. 
ثالثاً: مستوى بناء النظرية: وهو يشير إلى عملية التجريد من نظرية موجودة 
حالياً يدف خلق نظرية جديدة. 
رابعاً: المستوى التطبيقي: وهو يشير إلى التقييم النقدي لتطبيق النظرية على 
اللنالات الموجواذة حالياء وكذلك المهود المستمرة لتطبيق النظرية. 
خامساً: مستوى الانتشار: ويشير إلى جهود نشر عمل ما على المستويات 
المذكورة أعلاه من خلال البحاث والندوات الدورية في المؤتمرات 
الرئيسة في العلوم الاجتاعية. 
سادساً: مستوى التعليم: ويشير إلى النظرية التدريسية في ال مقررات التعليمية 
لعلم الاجتماع أو الكتب الجامعية المتعلّقة بالنظرية الاجتماعية. 
يبقى ابن خلدون هامشياً في حقل علم الاجتماع والعلوم الاجتماعية 
الأخرى؛ لأن الأعمال التي تتناول جهوده على مستويات بناء النظرية وتطبيق 
النظرية والنشر والتعليم قليلة جدَا بينم هناك العديد من الأعمال التي تَصِففٌ 
نظرية ابن خل دون وتناقش مناهجه. ومع ذلك» فمن أجل أن يتطور تراث 
نظري من الضروري أن تكون هناك أنشطة في مجالات بناء النظرية» إضافة 
إلى التطبيق مع النشر المستمر عبر المؤتمرات والندوات والتدريس.الهدف هو 
إنشاء ما يمكن أن يُسمّى نظرية خلدونية جديدة ذات صلة وقابلية للتطبيق 
على فترات تاريخية ومناطق جغرافية خارج إطاره الزمني والجغراني.الأعمال 
المتعلقة بابن خلدون على المستويين النظري والمنهجي وفيرة» وهي موجودة 
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بعدة لغاتء أهمها العربية والإنجليزية والفرنسية» وهناك أيضاً بعض 
الأعمال المهمة باللغات الفارسية والتركية والألمانية.وهذه الأعمال يجب أن 
تستمر؛ لأنها توفر الأسس المنهجية والنظرية لبناء نظرية خلدونية جديدة. 
والجهود لبناء نظرية خلدونية يجب أن تترافق مع نقد منظّم وإعادة تقييم 
للأعمال السابقة من قِبَل علماء مثل غيلنر» لاكوست» كاري؛ وميشود. 

ما ذكرته حول هميش ابن خلدون في العلوم الاجتاعية الحديثة لا ينطبق 
فقط على الدراسات الغربية» بل كذلك في العالم الإسلامي؛ حيث يفترض 
أن لابن خلدون قيمة تراثية. النظام التعليمي في العالم الإسلامي؛ نظراً لكونه 
مُستنسَخاً من مؤسسات التعليم العالي الأوروبية والأميركية الشمالية» لا 
يرال غدذا لدو سركي لول لكوي رزوي 

في الفقرتين التاليتين أثفيرت بعض القضايا المتعلقة بالمنهجية والنظرية» 
وهي قضايا أعتبرها ذات أهمية كبرى لتطوير تراث خلدوني في علم الاجتماع 
والعلوم الاجتتماعية الأخرى. 


مناهج عام المجتمع الانساني 
اكتشف ابن خلدون علماً جديداً وأصالته موجودة في هذا المستوىء أي 
مستوى النظرية» وليس على المستوى المنهجي .في يتعلق بالمناهج فهو فقط 


(1) إن نظرة سريعة على منهج النظرية الاجتماعية في جامعات العديد من الدول الإسلامية ستؤكد ذلك. لقد ألقيت نظرة على المناهج الدراسية في الدورات 
التمهيدية والمتقدمة حول النظرية الاجتماعية للجامعات في مصر والأردن واليمن وبنغلاديش وإندونيسيا وماليزياء وقد وجدت أن هذا الاغتراب 

عن التراث لا يزال مستمراً.انظر: 
]0 اتعادهن) عطط' زعنده مدع سنك صذومعط1' لدعنع10مك50 لم6 012551 قستطعدء1 يمطستك وأععصل؟ ع مدغهدلك ل دآ اعرد 
.(2903 8(7 501010 قسنتطاعدع1' ,"ممع نم8 
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طبّق مناهج الجدل التي عرفها وطوّرها الفلاسفة والمتكلمون وعلماء أصول 
الفقه المسلمون.كانت نقطة انطلاقه هي نقد المناهج السائدة التي استخدمها 
المئؤرخون في عصره وسابقاً.لقد عاب عليهم ابن خلدون استخدامهم منهجاً 
لا يمكنهم من التمييز بين الحق والباطل على أساس إمكان أو استحالة بعض 
الأحداث المنقولة: 

علينا أن نميز ما يلحقه [أي العمران البشري] من الأحوال لذاته وبمقتضى 
طبع وما يكون عا رضنا للا ننه روما لا يكن أن يرظن لدو ]ذا معلا 
ذلك كان لنا قانون في تمييز الحق من الباطل في الأخبار والصدق من الكذب 
بوجه برهاني لا مدخل للشك فيه.وحينئلٍ» فإذا سمعنا عن شيء من الأحوال 
الواقعة في العمران» علمنا ما نحكم بقبوله مما نحكم بتزييفه» وكان لنا ذلك 
معياراً صحيحاً يتحرّى به المؤرخون طريق الصدق والصواب في ينقلونه”". 

المؤرخون التقليديون كانوا مهتمين بمصداقية ناقلي المعلومات ومصداقية 
المصدرء أكثر من اهتمامهم بإمكان أو اس تحالة الحادثة التي ينقلونها.يمكن 
التحقق من الإمكانية أو الاستحالة من خلال البرهان المنطقي لما هو معلوم 
عن طبيعة المجتمع» شأنه شأن غيره من ورثة التقاليد الإسلامية الكلاسيكية» 
اعتبر ابن خلدون أن منهج البرهان هو الأكثر موثوقية فيا يتعلق بالحصول 
على معرفة يقينية» وى)| لاحظ «هودجس ون فقد تم تصور علم جديد 


للعمران البشري باعتباره مجموعة متجانسة من التعميمات التى يمكن 
(1) ابن خلدون. المقدمة» مرجع مذكور. ص 1.771.56]. 


با2 


البرهنة عليها من خلال مقدمات محددة17.المقدمات2 تتضمن: (أ) الإنسان 
مدني بطبعه» أي لا بد له من الاجتماع.!© و (ب) إن اختلاف الأقاليم يؤثر 
على المجتمع البشري وعلى أبدان البشر وأخلاقهه0. 

ذكرت أعلاه أن أصالة ابن خلدون لا توجد على مستوى المنهجية» ولكن 
مساهمة ابن خلدون الأساسية تتعلق بجانب تطبيق هذه المناهج من خلال 
الإشارة إلى أهمية تطبيق مناهج مختلفة في العلوم الإنسانية.م يحصر نفسه 
في منهج البرهانء وإنم| طبّق أيضاً منهج الج دلء وتكمّن أصالته في تطبيق 
هذه المناهج على نقد علم التاريخ في عصره. وفي إنشاء علم جديد كان من 
المفترض أن يتم تطبيقه على دراسة التاريخ. 

منهج الدراسات الإسلامية التقليدي» والذي يتم التعبير عنه بمصطلح 
«منطق»؛ يشير إلى القوانين التي يعرف بها الصحيح من الفاسد”" في 
الحدودالمعرّفة للاهيات والحجج المفيدة للتصديقات6)؛ ولذا فالعلم إما 
تصورٌ وهو إدراك ماهية الأشياءء» أو تصديقٌ وهو الحكم بثبوت علاقةٍ بين 
المفهوم والظاهرة المعنية. والتصور يتضمن معرفة الكليات الخمس: الجنس» 


)1( دهن نل كان 1801210 2ص نم1156 سه ععسعكمممن :تسها؟] 1ه عتتطدء؟؟ عططآ' .سمدم ل5.110.© للقطدى ه381‎ ١611.2 
.479-450.زم.(1974.ووعء22 وعمتعنطن ]0 جأاتوضء كنستآ :مملسماعة مومعتطت)‎ 
المقدمات هي تأكيدات تعتبر بديبية» وليس من أهداف علم العمران البشري الجديد البرهنة عليها. انظر:‎ )2( 
عط 01 دمنأملسيده8 عنتطزهدم[قطط عطا ص جلمد 2 :معنت 06 تجطممدوملتطط نصة1 لم1 صط1.ستعطد38 اتلطدل3‎ 
ه250عنطن) 01 .كتصنا :مممعتطن) عتتكلنان ]1ه ععمعنه‎ 5-5 
.]1.89[.67 ابن خلدون. المقدمة» مرجع مذكور. ص‎ )3( 
.]1.94.167.174.177[.140 138 .132 271 المرجع نفسه. ص‎ )4( 
عط 04 دمت خهللسنده8 عتطمهدملتطط عط صذ جلمد 2 :دمغئتط زه تجطرمدهلنطط صنل 1قط]ا صط1.ستعطه8 انلطه]38 (د)‎ 
5 .مع تنالنان 01 ععمع‎ 160. 
.]3.1371.91 ابن خلدون. المقدمة. مرجع مذكور. ص‎ )6( 
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والفصلء والنوع» والخاصة؛ والعَرّض العاء'!».لاحظ ابن خلدون أن أي 
ظاهرة تملك ماهيتها الخاصة, إضافة إلى شروط عرضية أو خواص مرتبطة 
بالظاهرة» إذا عرف الشخص ماهية طبيعة الأحداث, إضافة إلى الشروط 
العرضية المرتبطة بهاء أعانه ذلك في تمحيص الخبر وتمييز الصدق من الكذب؛ 
لآنه يستند إلى مقاربة نقدية للمعلومات التاريخية©. 

تعرافة الكلينات اللتمن تظلى عملية رتيل للظاهزة الى ترف وى 
الوصول إلى الجنس الأعلى» فقد درس المسلمون الأوائل المنطق اليوناني 
وقاموا بتطويره من أجل المساعدة في عملية القياسء. ولضان أن عملية 
خمسة من الأقيسة) وصفها ابن خلدون على النحو التالي: 

البرهان: وهو القياس المؤسس على مقدمات يقينية في سبيل إفادة معرفة يقينية. 
الجدل: وهذا النوع من القياس لا ينتج معرفة يقينية؛ لأن مقدماته غير 
يقينية» وإنا الحدل نوع من النقاش مبدف لإفحام ا لخصمء وقد يتضمن 
أنواعا من الاستقراء, أو الاستنتاج» أو أنواعا أخرى من الحجاج. 

الخطابة: وهذا النوع من القياس يستخدم أنواعاً من الخطاب تهدف للتأثير 
على الجمهور أو إقناعهم بدلا من توجيههم. 


(1) المرجع نفسه. ص 3.142[.94]. 
(2) ا مرجع نفسه. ص 73-1.72[.53]. 
(3) سمي كذلك؛ لأن المنهج المنطقي يجادل من خلال القياس الذي يتم من خلال الخصائص العامة المحددة لمجموعة من الموضوعات وخصائص كلية 
يتم اختبارها عن طريق إجراء ارتباطات بين هذه الخصائص .انظر: 
أتتامء:21آ1 عادمل؟ بووع81) لمطاءع81 عكناسعءقن5 لصه عنعه.آ 0غ دمناع س1 متناس]آ سخ .اعم 812 أوعصموظاعة معطمب .1 35نه131 
286-7.مم.(00..1934) سه ععورظ 
(4) ابن خلدون. المقدمة. مرجع مذكور. ص 141-3.140[.94-93]. 
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خلال إثارة الخيال بدلا من البرهان. 

السفسطة: وهو نوع من القياس مبدف لخداع الخصم. 

المناهج الأساسية التي استخدمها ابن خلدون هي البرهان والجدل. استخدم 
البرهان لوضع نظريته في نشوء وانحطاط الدول.القياس المستخدم في المقدمة 
قائقم على مقدمات بديهية أو يقينية» وبالتالي ينتج معرفة يقينية.تطبيق هذا 
المنهج هو ما مكن ابن خلدون من الخوض وراء المستوى الظاهري للتاريخ إلى 
معناه الباطن» ففن التاريخ في ظاهره «لا يزيد على أخبار عن الأيام والدول» 
والسسوائق مو الوق الأول تمق نا القسوال» وكف ف نبي لامفال 0 
ومبادئها دقيق» وعلم بكيفيات الوقائع» وأسبابها العميقة»2» ويُتَوصّل لذلك 
بالتفكر وبمحاولة إدراك الحقيقة. 

ومع ذلكء. فقد استخدم ابن خلدون القياس الجدلي في نقده لفن التاريخ 
الموجود في عصره. النقد الجدلي للكتابات في حقل التاريخ كان هيدف للكشف 
عن الحجج الخاطئة للمؤرخينء غالباً م يستندوا إلى مقدمات يقينية أو بديبية؛ 
لأنهدفهم ل يكن إنتاج معرفة يقينية» وإنم| الكشف عن الأخطاء في أعمال 
الآخرين.وبذلك. فحتى القياس الجحدلى قد يمستند إلى مقدمات خاطتة. إنه 
فقط قياس منطقي ببدف للكشف عن زيف أو استحالة وجهة نظر الخصم. 
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تطبيق ابن خلدون لمنهجه 

كثيراً ما تعرّض ابن خلدون لانتقادات تتهمه بأنه فشل في تطبيق نظريته 
الخاصة بنشوء الدولة في تاريخه. أي في الكتابين الثاني والثالث من كتاب 
العبر. وأشار المؤرخ التونسي «الطالبي» إلى أن ابن خل دون قد امهم بعدم 
تطبيق الإطار الذي حدهده في المقدمة على الأحداث والحقائق المسجلة في بقية 
كتاب العبر. ويعتبر «الطالبي» أن هذا النقد مبالغ فيه.من الصحيح أن ابن 
خلدون ل يطبق نظريته التي عرضها في المقدمة على الحقائق المفصّلة في الكتابين 
الثاني والثالث» ولكن «الطالبي» يقول: إنه من غير المعقول أن نتوقع من أيّ 
شخص أن يكتب تاريخاً عالمياً وَفقاً للمطالب النظرية التي في المقدمة. برأبي 
إن دفاع «الطالبي» لم يتناول القضية المركزية المتعلقة بتطبيق نظرية ابن خلدون 
في كتاب العبر'!"» والانطباع الناتج عن دفاع «الطالبي» هو أن بقية كتاب 
العبر معزولة عن المقدمة» وأن ابن خلدون معذور في عدم تطبيق نظريته على 
عمله؛ لأنه حقق بالفعل إنجازاً مهما بتأليف المقدمة كنقطة انطلاق. ويستند 
هذا الرأي إلى قراءة خاطئة لوعد ابن خلدون بتطبيق النظرية التي أسسها في 
المقدمة على أحداث وحقائق التاريخ المسجلة في الكتابين الأول والثاني من 
كتاب العبر.في الحقيقة العلاقة بين الكتاب الأول لكتاب العبر» أي المقدّمة» 
والكتابين الثاني والثالث ليست على هذا الشكلء فالمقدمة بالفعل أثرت في 
الكتابين الثاني والثالث» ولكن ليس بمعنى أن النظرية الواردة في الأول قد 


.1125 ..آ. 17 .دااع .8.1 ه610 801 ع1 . سه 151 4ه 2خلع2 مكتوعد ع1" رمسم 1م لكآ د٠1“‏ .أمص,ك8.أطله31."1 1١‏ 
.9---*525. 86 ناآ :2002ماعة للتوظ. [.18 نسعلاء.طآ) 01.111؟..كلء.طعمكء5. زعة غهلاء2 .ان 
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تم تطبيقها على الأخبار الواردة في الكتابين الآخرين» ولكن العلاقة تتعلق 
بكيفية توجيه المقدمة للطريقة التي تم بها تنظيم بقية كتاب العبر. يقول ابن 
خلدون حول هذا الجانب: 

فأنشأت في التاريخ كتاباء رفعت فيه عن أحوال الناشئة من الأجيال 
حجاباً» وفصّلته في الأخبار والاعتبار باباً باباء وأبديت فيه لأوّلية الدول 
والعمران عللاً وأس باب وبنيته على أخبار الجيلين اللذين عمّرا المغرب في 
هذه الأعصار» وملآ أكناف الضواحي منه والأمصار» وما كان لما من 
الدول الطوال والقصار ومّن سَلَفم لما من الملوك والأنصارء وهما العرب 
والبربر؛ إذهما الجيلان اللذان عرف بالمغرب مأواهماء وطال فيه على 
الأحقاب مثواهماء حتى لا يكاد يَتصّور عنه منتواهماء ولا يعرف أهله من 
أجيال الآدميين سواهما. 

(فهذبت) مباحثه #هذيبا وقربته لأفهام العلماء والخاصة تقريباء وسلكت 
١‏ لدي ساسحا نويا وال متو وو ااه بتر افيا 
وطريقة مبتدعة وأسلوباً وشرحت فيه من أحوال العمران والتمدن؛ وما 
يعرض في الاجتماع الإنساني من الأعراض الذاتية ما يمتعك بعلل الكوائن 
وأسبابهاء ويُعرّفك كيف دخل أهل الدول من أبوابهاء حتى تنزع من التقليد 
يدك» وتقف على أحوال ما قبلك من الأيام والأجيال وما بعدك7". 

العلاقة الصحيحة بين المقدمة وبقية كتاب العبر بالنسبة لابن خلدون هي 


(1) ابن خلدون. المقدمة. مرجع مذكور. ص 1.11[.10-9]. 
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في ترتيب الكتاب» من غير المنصف أن نفرض معايير علمية اجتماعية حديثة 
في يتعلق بتطبيق النظرية في تقييمنا لأعمال ابن خلدون. ففي ا حقل المعرفي 
الحديث لعلم الاجتمع التاريخي تتم إعادة بناء حقائق وأحداث الماضي من 
خلال مخطط نظري محدد يضعه الباحثء ويتم بناء النظرية من خلال الأعمال 
النظرية والتطبيقية السابقة» ولا يمكن لعلم الاجتماع التاريخي الجحيد أن يكون 
مجرد عرض للحقائق» فأسلوب العمل الجيد في علم الاجتاع التاريخي يقوم 
على المشاركة المتبادلة بين وقائع التاريخ والنظرية.مثل هذا المفهوم للعلوم 
لم يكن معروفاً لابن خلدونء ولا يمكننا أن نتوقع منه أن يدرك جرقته 
ممطاهانا الدديية: 

الأهداف التي حددها ابن خلدون لنفسه هي النظر والتحقيق في الأسباب 
الكامنة وراء الظواهر التاريخية!!» ويملي علينا الإنصاف أن نقيّمه بحسب 
أهدافه الخاصة» ى) ذكر ابن خلدون نفسه في الاقتباس أعلاه» فقد «اسلك في 
تبويبه وترتيبه مسلكاً غريباً»» واختار «مذهباً عجيباً وطريقة مبتدعة وأسلوباً». 
وبعبارة أخرىء قام بتنظيم كتاب العبر وَفقاً للمنطق الذي أنشأه في المقدمة» 
ففي المقدمة تم تأسيس البنية الأساسية أو باطن التاريخ» وهذا بالمصطلحات 
الحديثة هو الإطار النظري لدراسة التاريخ. بين بقية كتاب العبر يزودنا 
بالحقائق والأحداث أو أخبار التاريخ» وهو المستوى الس طحي للظاهرة» أو 
ظاهر التاريخ» والذي جرّد إطاره النظري المفصّل في المقدمة7). بهذا المعنى فإن 


(2) المرجع نفسه. ص 1.61.6-5] . 
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وعد ابن خلدون بتطبيق النتائج النظرية للمقدمة على دراسته للتاريخ قد تم 
الوفاء به. ونظرة سريعة على فهرس محتويات كتاب العبر) تظهر أنه نُظم وَفقاً 
لمخطط تقترحه المقدّمة» خذ على سبيل المثال ثلاث سلالات حاكمة من شهال 
إفريقيا ناقشهاابن خلدون.» وهى المرابطون (114/7-1053). والموحدون 
(1275-1147). والمرينيون (1524-1213).تأسست هذه السلالات 
الحاكمة بمساعدة عسكرية من قبائل البربر» وهى: صنهاجة في حالة المرابطين» 
ومصمودة في حالة الموحدين. وزناتة في حالة المرينيين. وقد تم ذكر صعود 
وسقوط هذه السلالات في مواضع مختلفة من المقدمة لتوضيح بعض الأفكار 
التي يتم تقديمها ضمن الإطار النظري الذي تم تأسيسه في المقدمة. لم يتم عرض 
كل الحقائق والأحداث المتعلقة بالدول الثلاث في المقدمة» وللاطلاع على هذا 
الجانب يتعين على القارئ الرجوع إلى الكتاب الثالث من «كتاب العبر».النموذج 
الذي يفسر صعود وسقوط هذه السلالات تم عرضه في المقدمة» لكن الحقائق 
التي تمَكّن الفرد من تأسيس قيمة تنبؤية للنموذج موجودة في الكتاب الثالثك27). 

هذا لا يعني أنه لا توجد نقاط ضعف في عرض ابن خلدون للتاريخ» ولكنها 
تأمل في مناقشة ابن خلدون لتاريخ سلالة زياد في اليمن تحت سلطة العباسيين. 
مؤسس السلالة كان محمد بن زياد» سليل عبيدالله بن زياد بن أبي سفيان» كسب 


محمد بن زياد ثقة الخليفة العباسي المأمون» ووعده بحاية اليمن من العلويين» 


(1) انظر: عبدالرحمن بن خلدونء تاريخ ابن خلدون المسمى بكتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر ني أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الأكبر ج 6 [المجلد الثاني] (بيروت: مؤسسة الجمل للطباعة والنشر, 1979). 
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ونجح في حكم كامل اليمن.إبراهيم خلف والده ابن زياد» ومن بعده جاء ابنه 
زياد بن إبراهيم» ومن بعد زياد جاء شقيقه أبو الجيش إسحاق بن إبراهيم. 
وعند وفاة «أبو الجيش» خلفه ابنه الصغير الذي كان تحت رعاية أخت «أبو 
الجيش» والمولى رشيد الحبشي» ومنذ ذلك الحين حكمت سلالة «بنو زياد؛ من 
قِبّل الأحباش أو الموالي النوبيين حتى زوالا في عام 407 ه'). من غير المجدي 
البحث في هذه الصفحات عن فكرة العصبية وطبيعتها في حالة سلالة زياد 
وأسباب قوتهاء وطريقة انحطاطها والسياق الاقتصادي السيامي الذي حدث 
خلاله ذلك.هذه الجوانب تمت تغطيتها بشكل نظري في المقدمة» ولكن أبعادها 
اليمنية لم تتم مناقشتها في الأقسام ذات الصلة في كتاب العبر» وبالتالي فهذه 
مهمة البحث المعاصر لملء هذه الفجوة في الدراسات الخلدونية. 
التطبيقات المعاصرة 

تحاول المقدمة شرح صعود وانحدار الدول من خلال التفاعل والصراع 
الدوري بين نوعين من المجتمعات أو النظم الاجتماعية. أي بين مجتمع 
البداوة الرحل وبين مجتمع الحضر المستقرء غير أن الظروف ذاتها التي تجعل 
مجتمعاً مسغقراً وتوفر إمكانية لمتكم وتطوو اتلك تكسي في الوقت ذانه 
عوامل تؤدي في النهاية إلى تقويض العصبية وتآكل المُلكء وبالتالي سقوط 
الدولة. 


(1) عبدالرحمن بن خلدونء تاريخ ابن خلدون المسمى بكتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان 
الأكبب ج4. (بيروت: مؤسسة الجمل للطباعة والنشرء 1979). ص.214-213. 
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(الحصبيية) كانت موضوعا للعديدهن الدراسات 6 رترجت بمطتطلحات 
ختلفة» مثل: التضامن» الشعور الجمعيء روح الفريقء الولاء الجمعي» 
ورابطة الدم"». وربما المعنى المرتبط بالمصطلح أكثر أهمية من الترجمة التي 
دمي هناد 

يقصد ابن خلدون بالعصبية الإحساس بقضية وقَدَرِ مشتركين» وروابط 
الولاء الملزمة التي نشأت وتدعًّمت,. وإن لم يكن حصراً على روابط الدم. 
التضامن المنبثق عن العصبية يعطي ترابطأً داخلياً لمجموعة من القادة المرتبطين 
نو خلال للحي والذوم يمون جا عدون لتأمروح ولاك خط 
ابن خلدون أن هناك ثلاثة ة أنواع من الروابط التي تنشئ العصبية: صِلة الدم, 
والولاء» والحلف7".يتم تحديد نوع العصبية في مجتمع ما من المجتمعات من 
خلال رجحان جميع العناصرء أقوى أنواع العطيية هن القاندة عر بعل 
النََب القريب. فهذا النوع من العصبية يخلق أقوى مشاعر التضامن وهو 
الأقوى والأكثر موثوقية» ويستمر هذا النوع من العصبية طالما لا يزال عامل 
النَسَب مها في العلاقات الاجتماعية» وفي حال تراجع درجة القرابة قد 
تصبح علاقات الانتماء والولاء من العوامل المهيمنة في روابط المجموعة 
وهو ما يؤدي إلى أشكال أضعف من العصبية. 
101 012221[ 12112240221 «.صملتلقط]1 صط1 4ه بإتمعط لمعتغتامم عططآ».أطم18 نامتصطدط8 ل 2سسخطمسوة 0١‏ 
كه كده ته لصناه8 ممتمديوخ عطآ' :عسسطد]8 ما عاعد8 )روت جز5 ولط ؛49.م.(1970) 4 يممتئتاء ؤه تجطدهىهلتطم 

.80.م.(1980) 1.مه.27 معتطدعق «.صهك تلفقط] دط1 م عستلرمءعة تواعن و5 

صط1 طاته؟ سمناءع صصه0 صذ ترد56 لمعنعهامط تروط-مك 50 لخ :ومنامع0 تعمل ناه5 لمصم س1“ رع غن8 غتتسلك11 (2) 


و(1948) 1.1 وسعن02 ,”صمل لم1 
(3) ابن خلدون. المقدمة» مرجع مذكور. ص 1.264[.207]. 
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العصبية القائمة على روابط النَسَب هي النوع الأكثر قوة» والمجموعات 
الاجتماعية القائمة على روابط تَسَب أقوى لديها عصبية أقوى وأعلى 
ومستويات المناصرة والتعاطف بينها أكبر» وروابط النَسَب تنتج عصبية 
فقط في حال كانت فكرة الأصل المشترك واضحة لا لبس فيهاء وتتجلى على 
شكل مناصرة وصلة رحه”1). والرئاسة تكون فيمن ينتمي للنَّسَب نفسه. 
وبالإضافة لذلك لدى الرئيس شعور جمعي بالغلبة» وكل فرد في المجموعة 
على استعداد للإذعان والاتباع)؛ وذلك لأن للزعيم منزلة «البيت» 
و«الشرف». وهي من الشروط المسبقة للشعور الجمعي والقيادة الفعالة. 


نشأة الدوئة الوهابية 


بسطت الإمبراطورية العثانية سلطتها على الحجاز وشرق الجزيرة العربية» 
غير أنها لم تكن قادرة على القيام بذلك في المناطق الداخلية من شبه الجزيرة 
العربية» في المنطقة المعروفة باسم نجد.ونتيجة لذلك بقيت المدن والواحات 
هناك تحت حكم أمرائها المحليين» وبقي السكان القبليون مستقلين وغير 
خاضعين لسلطة خارجية7). الفاعلان الأساسيان في نشوء الدولة السعودية 
هما محمد بن سعود (ت.1765) ومحمد بن عبدالوهاب (1792-1703): 
واللذان شكلا تالنا لاي ال سشيرا حت الآن: 

أنشأ آل سعود. وهم عشيرة مستقرة من بني وائل» بلدة صغيرة اسمها 
(1) الرجع نفسه» ص 265-1.2641.208-207]. 


(2) المرجع نفسه. ص 1.269[.213]. 
14.م.(2010.ووع21.تكنصنآ ع1108طتصدن :ع108تطسدن ) مأطمية 52031 01 1115027 لح ,لععطمة 41-8 81202501 (3) 
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الذّرعية» وكان محمد بن سعود زعيماً قبلياً» ومالكاً للآراضي؛ ووسيطاً 
تجارياً. بسبب الافتقار الواضح للأصول القبلية وغياب أيّ فافض اقتصادي 
كبير» اقتصرت سلطة آل سعود على الدّرعية» غير أن دورهم في شبه الجزيرة 
العربية توسع بش كل كبير نتيجة للتحالف بين آل سعود ومؤسس حركة 
الموحدين. محمد بن عبدالوهاب. وينتمي ابن عبدالوهاب لبني تيم -وهم 
قبيلة مستقرة تنتشر في واحات عدة في نجد- بعد تلقيه العلوم الدينية في 
المدينة» والبصرة» والأحساء. رجع إلى بلدته الآصلية «العبينة»» وبدأ بنشر 
أفكاره). 

يشير محمد بن عبدالوهاب وأتباعه لأنفسهم باسم «الموحدون» أو أهل 
التوحيد). اعتبر ابن عبدالوهاب أن رسالته هي إعادة العرب إلى تعاليم 
التوحيد الحقيقية للإسلام, وفي وقته كان من الشائع تبجيل لا الأولياء 
فحسبء ولكن أيضاً الأشجار وغيرها من الأشياء. أعلن ابن عبد الوهاب 
أن كل ذلك مظاهر كفر وشركء وأن دوره هو استتئصال هذه المارسات 
من خلال التأكيد على توحيد الله» وإعادة الناس إلى المعتقدات والمارسات 
الحقيقية للإسلام. 

لقد فرض القوانين والعقوبات التي اعتبرت مفرطة من قبّل أهل العيينة» 
وشملت هذه العقوبات الرجم العلني حتى الموت لامرأة متهمة بالزنا. 


016 2) 
عط ]0 ممتاوء2ن) عطا سذع1اه1] متغط1' سه 0زد81 4ه سدصحطكا] عط1' تسهلكآ كه وتمتسعه؟1؟] 5ن '52 ص1 طتط 812 .5 صطاه[ (2) 
.3-4.م.(1978.ل1لتظ :نسعلاء.[) 1910-1930 .تملع سكا نلن دك 
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وأخيراً تم طرد محمد بن عبدالوهاب من العيينة فذهب إلى الدّرعية؛ حيث 
استقبله محمد بن سعود بحماس(١)»‏ وبحلول عام 1744 قام ابن عبدالوهاب 
المتحالف مع محمد بن سعود بالدعوة» والإغارة» وهدم الأضرحة وشواهد 
القبور» وأدت هذه الأنشطة إلى تأسيس أول إمارة وهابية في وسط الجزيرة 
العربية» وتوسعت هذه الإمارة تدريجياً في عهد عبدالعزيز بن محمد بن سعود 
(1803-1765) إلى ما بعد الدّرعية لتشمل الرياض والخرج والقاسم؛ وفي 
عهد سعود بن عبدالعزيز (1814-15803) ضمت مكة المكرمة والمدينة 
ال 

في حين أن القوات المقاتلة الموجودة تحت تصرفهم كانت مستمدة من 
اتحاد شبه قبلي يضم عناصر من البدو الرّحلء إضافة إلى السكان المستقرين» 
والتي وحٌدتها الأفكار الوهابية الطوباوية» كان الاعتماد الرئيس على سكان 
البلدات للحصول على القوة القتالية» وأما على المستوى السياسي فقد أخذت 
الحركة الوهابية شكل المعارضة للإمبراطورية العثمانية الحاكمة والتي هزمت 
الحركة في عام 1818 ©. 

الطبيعة الخلدونية للتحالف السعودي الوهابي كظاهرة سياسية دينية تعتمد 
على السكان البدو بدأت في التشكل مع ظهور الإخوان. وحتى العقد الأول 
من القرن العشرين اعتمد مؤسس المملكة العربية السعودية عبدالعزيز 


7 م2أطهعة 52101 01 1115017 لل رلععطمد 41-8 11201271 (1) 
0 2) 
)2 
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بن عبدال رحمن آل سعود (1953-1880). والمعروف عادة باسم ابن 
سعودء بشكل أساسي على سكان المدن لتشكيل جيشه. على الرغم من أن 
أهالي البلدات الذين ساندوه ظلّوا موالين له» فقد أدرك ابن سعود أنه لا 
يستطيع الاعتماد عليهم في عملياته التي بدأت تحدث بعيداً عن الرياض؛ 
إِذْ لم يكونوا قادرين على مغادرة حقوهم ومنازلهم لنوض الحرب في المناطق 
البعيدة» وما احتاجه ابن مسعود هو القدرة على التحرك؛, وإخلاص البدو 
وشجاعتهم!!)» إضافة إلى مشكلة التمرد من داخل عائلته» فالتفت إلى رجال 
القبائل للحصول على الدعم العسكري. 

وأسس ابن سعود من بين التحالفات القبلية المختلفة في الجزيرة العربية 
قوة عسكرية قبلية غرف تجمعها باسم الإخوان, والتي لعبت دوراً حاساً في 
الأحداث العسكرية والسياسية بين عامي 1917 و1930 في سلطنة نجد. 
أو ما عرف لاحقاً باسم المملكة العربية السعودية©. 

تألفت حركة الإخوان التي ظهرت في نجد من عدة قبائل بدوية والتي 
شُجعت على الاستقرار من خلال الحوافز التي قدَّمها ابن سعود مثل المال 
والبذور والمعدات» وكانوا يعيشون في تجمعات أو هجرات مختلفة كانت تقع 


بالقرب من الآبار أو في الواحات وتتشارك في الزراعة» ومن بين القبائل التى 


عط ]0 دمنادعن) عط سذع1ه] متغط1' سه ل زد51 01 سمصحك1] عط1' تسمال؟] كه وتم ه181 0'5ن 52 ص1 رطتطه] .5 صطاه[ (1) 
.142850012 521101 

.5211019 01 11156017 له يلععطت12 -41 5120251 15 .م..1010 (2) 

عط 1ه ععسعع نع صصظ عط سه 512(0 01 سدصسحطعال] عطط' :وتعمصئنوء 10 متعغط!' مصة كاسع ست مم1 م0 .تعستنادوم]1 طمءو0[ (3) 

.9--1985(.298).م .21.20.3 51015 مععامدظ 011001 «.عغ5)2 تدك 
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شكلت المصدر الرئيس للاخوان كانت مطير» والعتيبة» وحرب» وشمر (1) 
مشل القبائل البدوية التي ذكرها ابن خلدون في المقدّمة» مختلف القبائل التي 
تكون منها الإخوان كانت مرتبطة بعضها ببعض بروابط الإسلام والنسّب. 
فيا يتعلق بالإسلام؛ فإن ما وحّد مختلف رجال القبائل الذين شكَُلوا 
الإخوان كان أيديولوجية عابرة للقبائل تأسست على فهم الإسلام عن 
طريق المدرسة الحنبلية التى نشرها محمد بن عبدالوهاب©). في الوقت ذاته 
شكلوا مجموعات للتعاون والتي تعتمد على بعضها البعض لتقديم المساعدة 
المعنوية والمادية. ويمكن تعريف الإخوان على أنهم رجال القبائل البدوية 
الذين تخلّوا عن حياتهم البدوية» وهاجرواء كم فعل النبي محمد -عليه 
السلام- ببجرته من مكة المكرمة إلى المدينة المنورة» وأنهم اعتمدوا أسلوب 
عاذ اماما عناوم بهد امس (نتودها مجر ) تلقو تو وراك ع يذ 
تجموعات خاصة تسمى المطاوعة. وال هجرة الجسدية ترمز إلى ترك الكفر 
والانتقال إلى عالم الإسلاه7. وفي الحقيقة كان الإخوان متعصبين لدرجة 
أغهم اعتبروا أولئك الذين لا يتبعون أفكارهم وتفسيراتهم للإسلام من 
٠ 0‏ 4 ّ ًَ اد 6 
المشركين وارتكبوا أعمالا وحشية ضدهه' 6 
.7.227-228 (2000).ووع 2 تواذوتء كنمتا علدملا ع8 عاعملا بووع81) متطوعة نلك 01 نجدم)ئخآ] عطط' رمعتلتومه؟ أععع له (1) 
عط 1ه سمنادع رن عط سذع1ه] متغط1' لصه ل د51 04 سفححطكا1 ع1" تسملك] 1ه كترم ه18 5ن '52 ص1 رطتطهآ .5 صطاه[ (2) 
...12501012 دك 
...مخ ةك 01 17م )ئ1ل8 عط1]'. «عتلزومه؟ نععء 1ه (3) 
عط 01 ععسعع تع صصظ عط سه 812(0 01 سدصحطكا] عطط' :وتعصوئنوء دآ متعغط1 220 كاسع مس1 ديا .تعستاوم]1 طمعوه][ )4١(‏ 
.7.298 «.516266 521101 
عططآ' نسهلنآ غه كتتمتسه1آ 52105 ص16 .طتطد5.1 صطمرصذ لعنك.261.م.تطتادومطلد3 2 ندل تسممطت8 - 1ه (رد) 


617 10د عط كه سمندعن) عط مذع1ه] عمتغط]' أمصه ل زداة زه مسدصحك11 
230-31 .رم متطهنة 5101 ]0 7دم)ئخل8 عط1]'.وعتلزومه؟ نععءء 1ه (6) 
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قدم الإخوان الدعم العسكري الذي احتاجه ابن سعود لغزو الأجزاء من 
شبه الجزيرة العربية التي ستصبح لاحقاً المملكة العربية السعودية» با في ذلك 
مكة والمدينة وجدة بحلول نبهاية عام 1924. ولكن بمجرد أن أصبحت هذه 
هذه المناطق في خضم تراجع ولاء الإخوان. فقد عارض الإخوان جهود 
ابن سعود للتحديث» وبدؤوا تمردا في عام 7 والذي تم إخماده في عام 
0 بمساعدة رجال من واحات نجد والبريطانيين!!2. كانت المساعدة 
التي قدمها البريطانيون كبيرة لرغبتهم بالحفاظ على علاقات وثيقة مع ابن 
سعود. على الرغم من أن النفط لم يكن قد اكتشف بَعدٌ في منطقة نجدء إلا أن 
صداقة ابن سعود كانت مهمة للبريطانيين؛ لآن أراضيه كانت تقع بالقرب 
مو تقول التقغل الغية بللا فآرس والعراق الى كانت ممت السسيطرة 
البريطانية2. 
وعلى كل حال فابن سعود لم يعمل على القضاء على الإخوان بشكل كامل» 
بل عفا عنهم وشاركهم في ميزات النظاه!©. فخي افر إن.ها أدى لتبحريك 
الإخوان هي المنافسة أكثر تما هي الحرب©. 
.12.2.69طهنة 5211041 01 111566177 .عع طت2 41-1 812012501 (1) 
115 01)) .لاع ص ناس م1 طرء 105 . ص11 عط سه تدك صط1 معءسحاء 0 اعتا4صمء عط مده عنام صم .م1 نوع ستاومك]1 عء5 
.7.3091 ١.ع56816-‏ 521101 عط كه ععمعع نع صصظ عط سه 512(0 01 سمصحطعال] عطا' :وتعصوزوء جا عتعغط]' لصه 
عطآ' «.1927-1930 .سفمحكطا] عط كه غ1مع1 عطط' تمتطهعة نسدد لصه.ن 12 .ستمختيظ غدء 0 . اتدكيء :511 اعنصة7 (2) 
م.(1982) 50.2.ل عتعع ]1 تلماأستطط لهسم تا مصمء س1 
عط 1ه سمناوعءن) عطا سذع1[ه] متغط1' سه 0ز512 04 سممحطكا] غط1' :تسهلكآ كه وتمتسه؟1] 05 '52 ص1 .طتط 112 .5 سطاه[ (3) 
...0012م سكا 52301 


(4) بندر بن سلطانء الوطن 1 يونيو 2004.اقتباس من: 
0 ع1وع1 أمدظ 811001 ”."كتشنءء5 لمسععامس1 سمتطدوعة تلستدد 6غ دعممع 1 تقطن أمتتمستة1“.تمسدطاعاك]' متتطاوه[ 
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يمكن إعادة صياغة تاريخ صعود وتوطّد ساطة الدولة السعودية ودور 
الإخوان في ذلك بمصطلحات خلدونية. وَفْقَاً لابن خلدون. فإن العصبية 
القوية أو الشعور الجمعي ضروري لتأسيس بيت يتمتع بالشرفء مثل هذا 
البيت قد يؤسس لاحقاً سلالة حاكمة. المكانة العالية للرئيس تأتي من كونه 
ينتسب للمجموعة ذات العصبية الأقوى» والصيغة التي وضعها ابن خلدون 
هي أن الرئاسة لا تكون إلا بالغلب» والغلب إن) يكون بالعصبية!!). إضافة 
لذلك. فإن العصبيات الأخرى «كل عصبية منهم إذا أحست بغلبة عصبية 
الرئيس لمم أقرٌّوا بالإذعان والاتباع»2. ولكن: (إن القبيل الواحدء وإن 
كانت فيه بيوتات متفرقة وعصبيات متعددة؛ فلا بد من عصبية أقوى من 
جميعها تغلبها وتستتبعها وتلتحم جميع العصبيات فيها وتصير كأنها عصبية 
واحدة كبرى)2. 

تكونت جماعة الإخوان من العديد من البيوت والعصبيات المتنوعة» ولكن 
«الالتحام» حصل من خلال الآيديولوجيا الوهابية.الالتحام هو شكل من 
أشكال التجانس الذي يدمج المجموعة الآكبر حول أيديولوجيا العصبية 
الحاكمة/؟)» استطاع ابن سعود توحيد القبائل تحت سيطرة الإخوان من 
خلال استخدام العصبية المعززة بالأيديولوجيا الوهابية. بحسب النموذج 

.(2005 م طسسعامء 5) 1701.9.210.3.وعتد كلخ هدم همع م1 

(1) ابن خلدون. المقدمة. مرجع مذكورء ص 1.269[.213]. 
(2) المرجع نفسه. ص 1.269[.213]. 
(3) المرجع نفسه. ص 285-1.284[.226]. 


21م لطمحص 81102003 عط 0غ مسساعظ8 لعطظتلمن0 كل :دع غ52 علدء11) سه 'قصمناذ.متسفلدك صددمهطات (4) 
.(1990.ووع22 منصترمكتلدت) 01 تطتونء كنستنا :وعاععلى 8) ع1هؤ5 طوعة عط0.(.'1ه) نتسمكعسرآ مسسمعمنن 
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الخلدوني. ما إن تتأسس السلالة ويتبوأ أفرادها من الطبقة الحاكمة المناصب 
المختلفة حتى تكون شروط ضعف العصبية قد تأسست أيضاً. 

وهناك على الأقل طريقتان يحدث به| ذلك: الأولى حيث يواجه الجيل الثاني 
من رجال القبائل الذين أسسوا السلالة الحاكمة تغييراً؛ (إذ يتغير حاهم 
بالملك من البداوة إلى الحضارة» ومن الشظف إلى الترف» ومن اشتراك في 
المجد إلى انفراد الواحد به وكسل الباقين عن السعي فيه» ومن عز الاستطالة 
إلى ذل الاستكانة» فتتكسر سورة العصبية بعض الشيء»: وبحلول الجيل 
الثالث تختفي العصبية تماماً"". 

طريقة أخرى مميزة لتراجع العصبية هي عندما ايستبد الحاكم في سيطرته 
على قومه وينفرد بالسلطة من دونهم» ويكبحهم عن التطاول للمساهمة 
والمشاركة»)2. وبعبارةٍ أخرى عندما تؤوسس مجموعة قبلية سلالة حاكمة 
وتصبح سلطتها شرعية يمكن للحاكم الاستغناء عن العصبية» ومن نَم 
يحكم الحاكم الصاعد لا بمساندةٍ من شعبه» وإن| بدعم من مجموعات قبلية 
اغوي راقن يواه للورعيده سس يكف /اتهاد لقولة الى 
دعمته من السلطة» وبالتالي تتناقص قدرة زعيم القبيلة على الحفاظ على 
العصبية في ظل هذه الظروف. 

عند الحديث عن تناقص العصبية» فإننا نشير إلى الظروف التي ل يعد فيها 
الزعيم قادراً على كسب الدعم القبلي» لا من خلال مناشدة روابط الشّسَب 


(0) ابن خلدون. المقدمة.» مرجع مذكور. ص 345-1.344[.288]. 
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و/ أو أيّ نوع من الروابط الأخرىء بسبب تآكل التّاسك الاجتماعي نتيجة 
الحياة الحضرية المرفهة» أو نتيجة محاولات الحاكم الاستغناء عن العصبية. 

تراجع العصبية في المملكة العربية السعودية يأخذ الشكل الثاني» فقد ادّعى 
ابن سعود السلطة لنفسه. وتمت مواجهته بثورة الإخوان, والماعات القبلية 
ذاتها التي ساعدت بتشكيل الدولة السعودية أصبحت تشكّل تهديداً للدولة 
وتعيّن تبميشها. كان يجب الاستغناء عن عصبيتهم» وهذا ما فعله ابن سعود 
من خلال الاستنجاد برجال الواحات المستقرين وكذلك البريطانيين20, 
وتراجعت العصبية عند الإخوان بشكل أكبر عندما منحهم ابن سعود 
مناصب سياسية وإدارية في النظام. 

الدراسات التي حاولت تفسير صعود الدولة السعودية من خلال النظرية 
الخلدونية نادرة جداًء الاستثناء هو دراسة الفيلس وف الإسباني أورتيغا 
غاسيت ]62556 011683837 الذي اذّعى أن تطور تلك الدولة اتبع خطاب 
القوانين التاريخية لابن خلدون» وغسان سلامة الذي أعطى تفسيراً خلدونياً 
لصعود الدولة السعودية في مقال له"). 

ننتقل الآن إلى الفكر الخلدوني فيا يتعلق بمسألة سقوط الدولة السعودية. 
العمل وثيق الصلة بهذا الموضوع هو دراسة بيتر تورشين!؟) صنطءمنا!1' معاءم 
التوووا جه تيك أعيديناوهاامه نري ار علدو فق الذولة مين أل 

0 

121 سهد لخ وأععد مسلتلمقط] صط1 #رومامكه5 لمععماكنك1 مذ ممتعنتلءمط عقتامعك5) .متطء سا ماعط (3) 
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تقدير إمكانية اهيار الدولة في المملكة العربية السعودية.جاك غولدستون 
02 316[ أطلق على هذه الصياغة الجديدة اسم نظرية الهيكلية 
الديمغرافية» في دراسته حول مسألة النمو السكاني في شمال أوراسيا في 
القرن السابع عشر.تناقش نظرية غولدستون مسألة النمو السكاني في الدول 
الزراعية الكبيرة التي فاقمت مكاسبها الإنتاجية من الفقر وتضخم الأسعار 
وغيرها من المشكلات. حاول الحكام تعويض ذلك عن طريق زيادة 
الضرائب؛ ولكن تمت مقاومة هذه الإجراءات من قبل النخبة والجاهير 
على حد سواء. النخب على وجه الخصوصء وخاصة أولئك الذين تنافسوا 
عل الناضب» كلو شيكات تناسة من المحتبوبية :نينا أدى الففر فى 
الربيف لهجرة الحرفيين إلى المدن؛ حيث انضموا إلى عمال المدن في أعمال 
الشغب والاحتجاجات ضد الدولة. وهذا المزيج الذي تشكّل من النخبة 
المتشظية والاحتجاجات الح اهيرية والآزمة المالية أدى إلى انبيار الدولة217. 
في أطروحة تورشين الجامعة بين نظريتي ابن خلدون وغولدستون؛ ينصبّ 
التركيز على دور الرفاهية في تدهور الدولة. ففي المراحل الآولى من حياة 
الأسرة الحاكمة» يؤدي الرخاء الاقتصادي إلى نمو سكاني وزيادة في الإنفاق 
والرفاهية.؛ ومع زيادة حس الرفاهية تزداد مطالب المسؤولين في الدولة 
والجميش للحصول على رواتب أعلى» ومن أجل تلبية هذا الطلب ترفع 


521 لمعه عوصدكطك سمه [تاممم :7170110 مععلممم تجاعدء عطا مذ سمتلاءماء عه سمنغغس1معع8 .عصهغ1<[.4.60105) 
وأعصهطعة 101تجه1'.ع 10161608 علدمل؟ بووع321) 1600-1850 .قسصنطن سه تإععلمنا'.ععصمعط .لسماومظ متصهوه 1ل علدءععط 


صم لم1 صط1 رع10مك50 1د116مؤئل8 صذ سمتفعتلء2 عمتاسعك5).ستطءعن]' عرعئعءم ؛24-25.م.(2006.منامى 
52106 لخ 5اءعد1 
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الدولة الضرائب وتصادر الممتلكات.وفي مرحلةٍ ما تجد النخبة طرقاً لتوجيه 
عائدات الضرائب لأنفسها عندما لا يعود دخل النخبة كافياً لها للحفاظ على 
مستويات الإنفاق ونمط الحياة» فإنها تتخلى عن الدولة. وفي الوقت ذاته 
فإن الفقر والاضطرابات السياسية وغيرها من المشكلات الاقتصادية تجعل 
الأسرة الحاكمة عرضة للهجوه'”". النخبة التي يشار إليها [في سياق الدولة 
السعودية] هي أحفاد المستفيدين من تدفق الثروة النفطية منذ عام 1946. 
فتطوير المملكة العربية السعودية كدولة غنية بالنفط منذ عام 1946»: إضافة 
لبرنامج التحديث الذي أنشأه الملك فيصل منذ عام 1958» وصعود طبقة 
وسطى جديدة متعلمة في الغرب من البيروقراطيين والمهنيين ورجال 
الأعمال» كل ذلك ساعد على تحديد التزامات النخبة الحالية©. 

وعلى الرغم من أن هذا الجانب لم تتم مناقشته من قِبّل تورشين في إعادة 
صياغته للنموذج الخلدوني فإن للعصبية دوراً حاسماً» فضعف العصبية بين 
الحاكم والنخبة القبلية التي تشكّل القوة الغازية يساهم أيضاً بسبب هميش 
الأخيرة من قِبّل الحاكم» في سقوط الدولة.في الواقع» تراجع العصبية يعود 
إلى عجز سياسات الدولة عن تلبية الاحتياجات الاستهلاكية للنخبة. 

ويضفي تورشين طابعاً رسمياً على النظرية من خلال نسخة رياضية عن 
النموذج الخلدوني/0. 

.159 .م (1987) 23.0.2 ممتلفسة مع امم 
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النتائج التي توصل إليها توشين هي أن الدولة السعودية على المسار الذي 
افترضته نظرية الهيكلية الديموغرافية التي تشير إلى أنه يمكن ملاحظة العلاقة 
بين سعر النفط وإجمالي الإيرادات من خلال دورة الازدهار والكساد في 
العقود الثلاثة التالية لعام 1970. التأثير على المصالح المادية للنخب يمكن 
تقديره من حقائق مثل المنافسة الكبيرة على الوظائف الأعلى» ومستوى البطالة 
المرتفع بين خريجي الجامعات!!). من خلال اتباع نموذج رياضي بسيط لا 
يأخذ في الاعتبار مختلف مصادر عدم اليقين» كان من المتوقع أن يحدث إفلاس 
الدولة في عام 2014. ومع ذلكء وفي ضوء الطبيعة المعقدة للعالم الحقيقي 
لايمكن إجراء مثل هذه التوقعات.غير أن مثل هذه الاختبارات التجريبية 
التي حاوها تورشين تمكننا من التمبيز بين توقعات النظريات المتنافسة من 
خلال النظر في المسار الفعلي للدولة السعودية والاقتصاد (أي ى) حدث» 
وليس | هو متوقع). يناقش تورشين «نظرية صن دوق النقد الدولي» 
كبديل لنظرية الميكلية الديموغرافية.ما يعنيه تورشين بنظرية صندوق النقد 
الدولي هو نموذج يتبنى منهجاً موجهاً نحو اقتصاد السوق ونظاماً سياسياً 
ديمقراطياً إن تم تنفيذ سياسة الإصلاح بنجاح فستزيد الإيرادات» وتتمكن 
الدولة الستعووية مح قدت اسان انول اد اجياة إلى الحد الذي يمسمح 
للنخب بالحفاظ على مواقفهم وأنماط حياتهه©. 

تستند كل من نظريتي ابن خلدون وصندوق النقد الدولي إلى افتراضات 


1 ناة5 لخ ذدأء12 صنل 1[مدك] صسط1 :رع 10م ك50 لدع 1م1115 ستصمناءنلء2 علتامع نك 5) .منطع عمسا" بعء25 (1) 
2-15 2) 
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عوامل النمو الداخلية''» ولكن في العالم الحقيقي فإن الدولة السعودية 
موجودة في سياق كل من القوى الإقليمية» والولايات المتحدة كقوة عظمى» 
وقوى خارجية. وى| يقول تورشين. فإن هذه القوى الخارجية قد «تفسد 
التجربة». تشمل السيناريوهات المحتملة التي ذكرها التدخل العسكري 
للولايات المتحدة في المملكة العربية السعودية» والتمرد الشيعي في المملكة 
العربية السعودية» وهذا يشير إلى البديل الخارجي. 

منطق التجربة هو على النحو التالي: يمكن للناذج المحلية» أي نظرية 
الميكلية الديموغرافية والنظرية البديل لصندوق النقد الدولي أن تتنبأ بالتطور 
الداخلي للاقتصاد السياسي السعوديء ويمكن توقع نتائج التجربة في حال 
غياب التدخل الخارجي. وإذا سمحت البيئة الخارجية للتنمية الداخلية بأن 
تأخذ مجراهاء عندها يمكن إجراء التجربة» وسيكون من الممكن المحاكمة 
بين نظرية الهيكلية الديموغرافية والبديل االخاص بصندوق النقد الدولي» 
ون ةسوس عل العادل تارش »اوفك اناد سكرب ول كارن 
من الممكن اختبار نظريتي ابن خلدون وصندوق النقد الدوللي9©. 

ما هي النتائج المحتملة؟ إذا سمح للمملكة العربية السعودية بالتطور 
دون تدخل قوى خارجية, فإن نظرية الهيكلية الديموغرافية الممستوحاة من 
ابن خلدون أو النظرية البديلة لصندوق النقد الدولي ستكون مثبتة بشكل 
صحيح.ء ولكن إذا افترضناء ىا يفعل تورشينء أنه سيكون هناك قدر من 


)1( 1614... 
)2( 16010... 
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التدخل الخارجي فإن الأرجح أن يحدث سيناريو مختلط يكون فيه بعض 
الإصلاحات الاقتصادية التي أجراها الملك عبدالله» وسيكون هناك نمو 
اقتصادي متواضع؛ وبعض الانخفاض في إعانات الدولة سيكون مستساغاً 
من قبّل الشعب. وما إلى ذلك. وقد تكون هذه القرارات قادرة على تجنب 
الانبيار المالي والسيامي. ويقدم تورشين حجة مقنعة لحاجتنا إلى نموذج 
واضح يجعل مثل هذه الأسئلة قابلة للإجابة). 

من المثير للاهتمام أن نلاحظ أن دولة الموحدين الأخيرة لم تتعرض لمصير 
سلفهاني القرن الثاني عشر في المغرب»؛ بل أصبحت ظاهرة عالمية من حيث 
انتشارها الأيديولوجي. كان هذا في جزء كبير منه بسبب الصدفة التاريخية 
باكتشاف احتياطيات نفطية ضخمة في المملكة العربية السعودية. إن وجود 
النفط قبل كل شيء هو الذي مكن السعوديين من الاستغناء عن القوة 
العسكرية القبّلية» أي تجنب مصيبر الدورة الخلدونية والدفع باتجاه الانتشار 
العالمي للأفكار الوهابية بطريقةٍ رب لم تكن ممكنة لولم يكن لدى السعودية 
هذه الثروة. كان السعوديون قادرين على القيام بذلك؛ لآنهم وجدوا قواعد 
بديلة لقوة الدولة» وهو ما مكنهم من الاستغناء عن الدعم القبل» هذه 
البدائل كانت الدعم البريطاني» والنفط. والاندماج في الاقتصاد العالمي. 
وفبما يتعلق بتطبيق النظرية الخلدونية على مسألة بقاء الدولة السعودية» إذا 
ثبت أن نظرية الميكلية الديموغرافية صحيحة» وأن الدولة السعودية ستنهار 


)1( 1514... 
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بسبب أزمة مالية ثم سياسية» فإن هذا الانميار لن يكون في الواقع بسبب 
لن يكون الانهبيار بسبب إمدادات قبلية جديدة مع عصبية سليمة وجاهزة 
للصعود ودعم سلالة جديدة. ولا يوجد أيضاً بيت جديد قد ينافس على 
التبضلطة ملكي تقار رة نانم لتو نفس تعد الدولة التمعودية لكنها 
لا تفسر تراججعها؛ لأن السعوديينء مثل العثانيين» كانوا قادرين على كسر 
نموذج الحلقة الخلدونية. وهذا لا يجعلهم محصنين ضد الانهيار» على الرغم 
من أنه سيكون انهياراً ختلفاً عن النموذج الخلدوني. 


العصبية العلوية ومستقيل سوريا 


كانت سوريا محور اهتمام بعض العلاء المهتمين بتطبيق النظرية الخلدونية 
أكثر من بقية الدول العربية الأخرى. عرضي هنا يعتمد على أعمال هؤ لاء 
الباحثين» ويعمل على تقييم مدى صلة النموذج الخلدوني با حالة السورية!". 
بالإشارة إلى سوريا في سبعينيات القرن العشرين» يصف «ميشود) الدولة 
من حيث العلاقات بين العصبية الأولية والعصبية الثانوية» فالسلطة بيد 
الأقلية العلوية» وعلى رأس الدولة الرئيس حافظ الأسد. وني التسلسل 


عتموزووعع 2120“ ندل أع كعك تله سنه100 مجك دآ تعتترك د عاعك 0 اء دسمزووع مم .ع )مدن .لتتقطء311 لعدئة» (1) 
تع دع تسمل لفط -مع51! دعت ع0 دم وميم ذ. نهدن 0115161 ؛1981(4) 16 مسمعع صمت )811 وعاصدى25 .”41266 
عتاوتطاظ' .دن 0115163 ؛(1988) 35.3 معتطهوعق ."دع 1ع ناءة دع 12خ 701111125 دع طاء]575 011101125 نكناد 
دع دصغ وزو وع0 علع 0160م 52 ع غانلدتاعة :سمس [تامتتحط عأمتعساز مضل لأمطك]آ ص1 معك عسوتكتامم اأء 
وعتاتآه2 عط سه دعأ أكه[ق وأمترك” .طانحد5 01 صمع .]1 ؛(1979-1980) 30 عنوأع10م 50 ععصسف]ا. "عسو تامهم 
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المرمي النازل» ليس هناك أفراد عائلة الرئيس فقط. مثل شقيقه رفعت» 
ولكن آخرين يشغلون أعلى المناصب في أجهزة المخابيرات» والجيش» 
والقوات الجوية» ووزارة الداخلية. ولم تتشكل السلطة من أفراد من المجتمع 
العلوي فحسب. ولكن من خلال الموالاة والتحالفات وعلاقات النّسَبء 
وهذا ما يشكّل مفتاح العصبية. يلاحظ «ميشود» أنه بحسب ابن خلدون 
فإن العصبية لا تستبعد التسلسل الهرميء بل إنها تقتضي ذلك نتيجة لاندماج 
عدد من العصبيات0. وأهمية روابط النَّسَبِ تشرح لماذا قد يكون لضابط 
ذي رتبة منخفضة قوة أكبر من جنرال ذي رتبة عالية في الجيش السوري. 
سعى حافظ الأسد منذ أن وصل إلى السلطة عام 1970 لمارسة قدر أكبر 
من السيطرة على المجتمع العلوي. وبعض من القادة ذوي العصبية الثانوية 
تم استبعادهم بسبب حفاظهم على علاقات جيدة مع جماعات من خارج 
الطائفة من مجتمع السنة في دمشق ل د 
المتعلق بالعصبية المهيمنة ذات الأصل القبل لا تزال مستمرة في المدينة2) 

تم توفير الشرعية [لنظام الأسد] من خلال شعارات التقدمية العربية؛ يسبب 
عدم قدرة الدولة البعثية السورية على الاعتماد على تاريخ طويل من القوة المركزية» 
أوعلى نظام الولاء التقليديء كان عليها أن تبرر وجودها من خلال الادعاء 
بالدفاع عن كرامة الأمة العربية في مواجهة الصهيونية والعدوان الإمبريالي!0. 


عتسكزووعع220' تل أعتععك تنه سمه ل[قطك]ا ص1 تعتترك دن عاعكو اع سرمتودعكمم .عاأمدن)“.لنتمك311 لعدث 0 1 
.10م.(1981) 16 مشتععصه ع6 1لء11 وع[منءط .”41:25 


.12.م..1514 (2) 
.1.م..1514 (3) 
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تخلت الدولة عن الواجهة المدنية لعلاقاتها مع المجتمع» والتي أطلق عليها 
ابن خلدون اسم «السياسة» والتي تؤدي إلى تبني قوانين من أجل المصلحة 
المشتركة» لصالح القوة البدائية «ملك طبيعي»» أي السلطة من خلال العنف 
ببساطة(0. 
في حين أن مقال «ميشود» لا يزيد عن مجحرد وصف للدولة السورية وطبيعة 
0 4 3 5 3 
السلطة السياسية هناك يجب الاعتراف بأن هذا تقدّم في تطور علم الاجتماع 
الخلدون» أو ما يبسميه «كاري» علم الاجتماع الخلدون الخزيز 4 لأهنا 
عمل «كاري» يعد محاولة أكثر نجاحاً في هذا الصده؛ إِذْ طوّر نموذجاً 
لممارسة السلطة يستند إلى ثلاثة أقسام رئيسة في فكر ابن خلدون حول الدولة: 
النظم المثالية مقابل النظم العقلانية» والقمع الداخلي مقابل القمع الخارجي. 
ومصالح المحكومين مقابل مصالح الحكومة”". ينتج عن هذا التصنيف ستة 
أشكال نمكنة لمارسة السلطة: 
أولا: سلطة عقلانية مع اضطهاد خارجي؛ تعمل لصالح الجمهور.يتم 
(1) ابن خلدون. المقدمة» مرجع مذكورء ص 112-2.111[.104-103].وأيضاً: 
عتاسزووعع 210 تال أع اغآ 1ه نه10 1ق لكا صن٠ط1‏ تعتترك د عاأعك 50 اء تامزودوعكطامء.عأوه)“.لتتقطء811 لعدءةى 
الك 0 
5ع طهعة دعناو1)ن01م تعطء )5زد دعناو[عنان كناد تعصصع تسن11 مك1 -مع81 دعن ع0 دمممم له .عدن 01516 (2) 
.”و 1عتااعة 
عذع 0160م ددع ع6اتلمناعة نمم لنتمتتحط عاأمتكباز سن لمكا ص1 معك عسو تامهم اء عسسونطاظ" .دن 01516 (3) 
.115-9.مم ”.عسوتاتامم وعصغاورو وعل 


عع 10هم: ده عل غاتلمناعة :ممدسل تكسم عأعتعمسز. صنل 1قطكا ص1 معك عسوغتامم اء عسوتطاظ" .دن 01516 (4) 
121-124 .زم ”.عنتوتتامم وعصغاورو وعل 
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أساس التضامن القبلى. ومن الأمثلة على ذلك أنظمة البعث التى 
تبنتها سوريا والعراق في عهد صدام حسين. 
ثانياً: سلطة عقلانية مع قمع خارجيء تعمل لصالح الحكومة. الأمثلة على 
ذلك هى نفس أنظمة البعثين كام في (1) أعلاه» وهذه المرة ليس كم| 
ينادي بها قادتهم» ولكن كا هي النظم ال حالية التي تعمل على الحفاظ 
على سلطتهم من خلال الاستفادة من روابط الناذج القبلية. 
الثاً: سلطة عقلانية مع قمع خارجي مستلهم من مصدر ديني؛ والتي 
تعمل من الناحية النظرية لصالح المحكومين وتستند إلى التضامن 
الذي هو جزئيا قبلل» وجزئيا مهني في الوسط الحضريء ومن الأمثلة 
على ذلك الناصرية والإخوان المسلمون. 
رابعاً: سلطة عقلانية مع قمع خارجي مستلهم من مصدر ديني, لكنها 
تعمل من أجل النهوض بمصالح المجموعة الحاكمة وتعتمد على 
التضامن العسكريء مثال على ذلك النظام الناصري في الواقع. 
خامساً: السلطة المثالية للمدينة الفاضلة ذات السيطرة والقمع الداخليين 
المّسسين على الإيوان بفضيلة المساواة الاجتماعية» وعلى القمع 
القانوني في سياق التضامن العسكري والأوساط الحضرية 
المزدهرة, والمثال على ذلك اليمن الجنوبي. 
سادساً: السلطة المثالية لمجتمع المدينة حول النبي محمد عليه السلام 
والمؤسس بشكل كامل على الرقابة الداخلية. 
مافعله «كاري» هنا هو التفكير في المفاهيم الخلدونية مثل العصبية» ومثل 
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تميبز ابن خلدون بين المثالية والعقلانية» وبين الداخلي والخارجي. وبين 
مصالح المحكومين ومصالح الحكومة؛ في ضوء حقائق السياسة المعاصرة 
في الشرق الأوسط وتطورها؛ لذلك فهو نموذج قابل للتطبيق على السياسة 
القائمة بالفعل» وهذا النمط من التحليل يمتد في السياقات القادمة. 

يناقش «ميشود) ما أساه الثالوث الخلدوني المتمثل في: العصبية» والدعوة» 
والملك في سياق الدولة السورية الحديثة7). رابط النّسَبٍ القبلي المحكم هم 
العلويون بقيادة الرئيس السابق حافظ الأسد. والعصبية العلوية لم تستند 
على الانتماء العشائري للعلويين فحسب. ولكن على دين الطائفة العلوية 
والأيديولوجيا البعثية التي شكلت الغطاء الخارجي لما. وما حافظ على 
ترابط الدولة السورية كان #عصبية» المئؤسسة العسكرية التي شكلت 
عووعة الأتمي ادن عنيظ اعون حافظ الأسد والعديدمة أفرمانه عله 
بنية السالطة في النظام السوري. وكان الأسد هو الرئيس وكذلك القائد 
الأعلى للقوات المسلحة» وكان أخواه. رفعت وجمال الأسد قائديّن في سرايا 
الدفاع والوحدة الخاصة في سرايا الدفاع. وابن عمه عدنان الأسد كان قائد 
سرايا الصراع» ومهمة سرايا الدفاع كانت الدفاع عن نظام الأسدء بين) كانت 
مهمة الوحدة الخاصة في سرايا الدفاع هي الدفاع عن المجتمع العلوي/. 
ووجود وحدة خاصة للدفاع عن المجتمع العلوي؛ وهم الجاعة التي تشكّل 


ع0طوزووعع 10 ' تال أعناعطك تله ناه [قطك]آ د10 تعتتزك مع ماع50 اع ومزووع لمم ,عامونل"“.لتتقطء 811 لمدرة0 (1) 
10 ذخ ذم 


عط لمة منا010 تتنةغ11نط.عسناسك]ا 5125 02 18005 لم50 عطأ ده كدم ته 'كزء05) ع260.»5020 )82 فصوا (2) 
1 35.0.3 1231نا10 أقوط 111001 «.عع 2ه سصتحطهط7آ 15 101 وعدترة 0 
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العصبية المسيطرة على الدولة» أمر ذو مغزى. والعلويون عشيرة تنقسم إلى 
أربع مجموعات رئيسة هي: المتاورة» الحدادين» الخياطين» الكلبية. 

عائلة الأسد تنتمي إلى مجموعة المتاورة» وكذلك العديد من الشخصيات 
البارزة في النظام مثل العميد محمد الخولي مستشار الرئيس حافظ الأسدء 
وزفس المقابزات الخوية ووكن نلنة الاتعشبارات الركاسيف:والعميد 
علي دوبا رئيس المخابرات العسكرية» العميد علي أصلان نائب رئيس 
الأركان ورئيس مكتب العمليات العسكرية والتدريب» واللواء علي صالح 
قائد قوات الدفاع الجوي وفيلق الصواريخ”". 

ليس هناك مبالغة في اعتماد عائلة الأسد على العشائر العلوية» فبالإضافة إلى 
الأساء المذكورة أعلاه» كان هناك العديد من التعيينات الأخرى في المناصب 
الحاسمة في الخدمة العسكرية التي تشير إلى مدى هذا الاعتماد. 

باعتبارها أقلية متفرّعة من المدارس الفكرية الشيعية» فقد تم #بميش 
العلويين لعدة قرون؛ حيث كانوا يعملون في ظروف استغلالية لاك الأراضي 
المسيحيين والسنيين"). والسؤال بالطبع هو كيف يمكن لجاعة كانت مهمشة 
سياسياً واجتماعياً لقرونٍ والتي تشكّل أقل من ثُمن سكان البلاد أن تصعد 
لتشكل دولة في العصر الحديث؟ وفقاً لبطاطو فإن السؤال ينحل في فهم ما 
الذي جعل العلويين قادرين على النهوض للسيطرة على الجيش(0)؟ 


.331-332.مم..0ذط1 (1) 
333-334.مم..0ذط1 (2) 
.40.م..14ط] (3) 
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أحد العوامل المهمة كان الوضع الاقتصادي للعلويين» ففي سوريا 
يمكن أن يتجنب الرجال الخدمة العسكرية عن طريق دفع ما يسمى البَّدَل 
كانت قيمة البدل بالليرة السورية في ممسينيات القرن العشرين» ولكنها 
ارتفعت تدريجياً لتصل إلى 3000 دولار في السبعينيات حتى عندما كان 
البدل منخفضاً ويساوي ما يقارب ال 500 أو 600 ليرة» فإن العديد من 
الفلاحين العلويين لم يكونوا قادرين على تأمين المبلغ» وبالتالي فقد تم تمثيلهم 
بشكل غير متكافئ بين أفراد القوات المسلحة في الجيش17). ولكن مايحتاج 
إلى تفسير هو سبب سيطرة العلويين على سلك الضباط في القوات المسلحة. 
بو يظاطى إل اق الغلريق قافر اتروع محا تيج وكاتوا أسانا مزه 
أصول فلاحية وذات توجّه أيديولوجي بعثنيء وني المقابل» فإن الضباط 
اذه كانو "اموق لهاك و انول نعات روباط دير 

الضباط السَّنّة كانوا منقسمين بشكل لا أمل في رأبه من الناحية السياسية 
والمناطقية والطبقية.وهكذاء كان هناك تمايز واضح بين الضباط السّنَّة وبين 
الضباط الآتين من المناطق الحضرية وأولئك القادمين من المناطق الريفية. 
كان التمعفبون واطمويزة من ون سكان المدن الأكثر نشاطا والأكر غير 
من الناحية السياسية» ومن بين ضباط الأرياف برزت مجموعات دير الزور 
موقف الانفصاليين. الذين يمثلون متاهة من العناصر المتنافرة» يتراوحون 


42.م..1514 (1) 
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نين الجماعات ذات الأصول الغنية من ال مُلاك والتتجار والصناعيين» 
إلى الإخوان المسلمين والاشتراكيين واليساريين المستقلين من الطبقات 
المتوسطة والدنيا.تعاطف الحمويون إلى حد كبير مع أكرم الحوراني ذي 
التوجه الاشتراكي. وجزئياً مع النخبة القديمة» بعض الضباط من دير الزور 
وحوران كانوا من الناصريين» لكن معظمهم انحازوا لحزب البعث7"). 
صراع الولاءات المتعددة بين السٌّنَّةَ أدى إلى عمليات تطهير في سلك 
الضباطه وفي النهاية انخفاض في أعدادهم وأهميتهم2. بالإضافة إلى ذلك 
فإن سيطرة العلويين على القسم البعثي في الجيش!*' زادت من نفوذهم. 
ادك هذه شيؤنة» لآن الفياط العلوون نكلو ا كواة نط البعف الدعة 
العسكرية التي تأسست في القاهرة عام 1959. وقد جذبت هذه اللجنة 
الذي حدث في مارس 1963 والذي أتى بحزب البعث إلى السلطة©. 
ويشير بطاطو إلى نقطة مهمة مفادها أن الضباط العلويين لم يتصرفوا دائ) 
انطلاقاً من وعيهم لأنفسهم كعلويين» وإنما كانت هناك أبعاد أخرى لطويتهم 
مثل كونهم من خلفيات ريفية فلاحية» ومع ذلك فإن سيطرتهم على القسم 
العسكري من البعث يعني أنهم كانوا قادرين على الإشراف على القبول في 
الأكاديميات العسكرية» وتحديد أوامر الوحدات العسكرية.كان العلويون 


42.م. .114 010 
.342-343.مهم..0ذط1 (2) 


.343.م..1514 (3) 
.343.م..10ط] (4) 
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في سلك الضباط كمجموعة لها هوية قبلية وطائفية معينة» على عكس السَّنَة 

٠ 1:‏ ا 1ه 1 3 ٠.‏ 11 
الذين كانوا هناك أفرادا أكثر من كونهم مجموعة!". 

خلال الجيل الأول من سلالة الأسدء تم تأسيس العصبية العلوية لا على 
أساس الانتماء القبلى والهوية الطائفية وأيديولوجيا البعث فحسبء. ولكن 
أيضاً على الأمل بتحسينات اجتماعية ومادية في حياتهم. 

برامج حافظ الأسد للتنمية الريفية تضمنت بناء طرق وإمدادات الياه 
والكهرباء» والتي استفاد منها العلويون بشكل كبير؛ لآنهم كانوا في الغالب 
من المناطق الريفية2» وقد أيّدوا حافظ الأسد ضد الإخوان المسلمين الذين 
وفوا لون الا 21 

خلال الجيل الثانى من سلالة الأسد نرى المزيد من الآليات الخلدونية تبرزء 
كا رأينا في حالة الإمبراطوريتين العثمانية والصفوية في وقتٍِ سابقء وكا 
لاحظ ابن خلدون في المقدمة» فإن الجيل الثاني من حكام الأسرة الحاكمة 
إلى السلطة؛ وذلك لآن الحكام يعتبرون أعضاء هذه المجموعة مغتصبين 
محتملين للسلطة.؛ من جانبهم تخيل العلويون أن بشار الأسدء نجل حافظ 
الأسد. سيواصل سياسات والده. وأنهم سيواصلون ملاحظة التحسينات 
في حياتهم الاجتاعية والاقتصادية.غير أن النظام في الواقع اعتبر بعض 

.343.م..ذط1 10 
01 دع تناو عط ممه دعا هلخ 112:5ر5““.طاندم5 01 جمع.آ صز لعزن 63-69.اأمدموع 511125. 1999 .ومصدآط .ك3 8 (2) 
1 195[) 1 3.810 عصد1هك؟. تمع )ناط نا012005. ”ع 'تتاعع مومع سمنصسل 1[ ملكا خ :7 تتناععكص] ممسماءء5 
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اناي عق العاوى ل متمية فعولن اليصلطة ودر كاقثية دلا لانت ذلك 
الوفاة الغامضة لوزير الداخلية والنافذ العلوى غازى كنعان!». وساعدت 
الإصلاحات الاقتصادية التي وضعها بشار الأسد مثل الخصخصة وتشجيع 
الاستثار الأجنبي على تبميش العلويين الذين كانوا يعملون موظفين في 
الدولة©. وفي الواقع فإن الإصلاحات التي أدخلها بشار الأسد لم تتعارض 
مع مصالح العلويين عموماً فحسب. بل إنها أيضاً أدت للثراء الفاحش 
لبعض المقربين من الرئيس من خلال «مأسسة الفساد)» كان المستفيدون 
من الفساد هم أفراد عائلة الرئيس المقربين» بمن فيهم شقيقه ماهر الاسد 
2 7 3 2 03 4 
كان لعزلة العلويين في سوريا أثرها على العصبية العلوية» لقد تآكل مصدر 
التضامن مع ا حكام, ولم يعد الكثير من العلويين يرون أن سلالة الأسد 
تمثلهه. في النموذج الخلدوني الكلاسيكيء يبدأ الحكام بالاعتماد على 
العملاء بدلا من الاعتماد على شعبهم؛ وقد ثبت أن هذا هو الحال خلال 
الجيل الثاني من حكم أسرة الأسد عندما بدأ النظام في الاعتماد على قوى 
.01]1010ع//:5م :2005.36 :8133 10 ذه لعووععء32. 2005 نتعاماء0. الالال *”.ع10علناد كلتستصدمء تعأمتمتالة نمتررك“ (1) 
1 112:5ز1.““5ج0105) تمع.آ ه215 عع5. خط ءدع 0ط اع اك تطتططة.ة 10/12/5711 /أكوع م / 11خ[ 005/1770 2لمامء 
ناعم ع2 10[ 1قطك1 ل :وا تتتاععكم] سمتتماءعء5 01 دوعنات[مط عط 0مة 
.4 (2) 
.4 (3) 
4١ 5.‏ 
0 ع سصتطعهة11 عط .«ع تناد 01 عسةط' مز كتيلخ أععء5 ه دع نكوع.]آ تعأمتصن/1 ممتتزك 2 01 طندء10.»>10لهقطد تإممطامك (5) 


:اتتناعء105] ممتتهاءء5 01 011025 عطا لطة دعأ تتهلاخ 12:5ز5“.اأتدد0105©) رمع.آ طذ لم1لن. 01.2005 5.31مط 
47 تاكاه لم نم21 ك1 مر 
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خارجيحة كل إيراة وحوت اللوحاتن وغوها عدن الخراعات: يذلا فق 
العلويين”)» ولكن هناك تناقض مثير للاهتمام هنا؛ إِذْ يبدو أن هناك زيادةً 
في دعم نظام الأسد بين العلويين في الآونة الأخيرة. عندما كان يعتقد أن 
النظام كان في خطر. يشير جولد سميث 6010151221112 إلى ذلك بأنه تحصين 
للعصبية العلوية©2» وبدلًا من رؤيته تحصيناً للعصبية العلوية» فأنا أميل إلى 
قراءة هذا على أنه زيادة في دعم نظام الأسد لأسباب ذرائعية» بسبب انعدام 
الأمن الطائفي العلوي» | يقول جولد سميث. انعدام الأمن هذا شُعر به 
بشكل خاص بعد أن بدأ هميش العلويين في عهد بشار الأسد. علاوة على 
ذلك خثي العلويون أيضاً من الانتقام من مجتمعهم في حالة س قوط نظام 
الأسد.على سبيل المثال» كانوا يخشون الانتقام ضدهم بسبب حملهم السلاح 
إلى جانب حافظ الأسد كقوات في الجيش السوري ضد جماعة الإخوان 
المسلمين في مذبحة حماة في عام 1982 التي قتل فيها الآلاف©. فالخوف 
من الانتقام بدلا من الدعم الحقيقي أو العصبية هو ما يفسر استمرار الدعم 
العلوي لسلالة الأسد. 

وَفْقَاً للنموذج الخلدوني» خلال الجيلين أو الثلاثة أجيال القادمة سينهار 
النظام بسبب تراجع العصبية» وما يترتب على ذلك من فقدان الدعم العلوي 
في الجيش وفي المجتمع عموماً. خلال هذا الوقت» سيستمر العملاء الذين 


...151 (1) 
.48-9.م..1510 (2) 


عط لصة دعا تتدل[خ 33:5ز5'“.اأندط60105) رمع.آا صا لعاك. ”عنتعة11255 سقط نمتترد"“.زع2150.1151 عع42.5.م..1010 (3) 
4 اعمط تنه نطنال 1ق طلك[ ذل :11تاع105 متتماءء 5 01 دع ناموط 


58 





اعتمد عليهم النظام في دعم النظام طالما استمرت المكافآت التي تقدم لهم. 
ومع ذلكء فإن العملاء لن يكونوا متمامسكين مثل المجموعة التي تشارك 
النظام بالنّسَبء والعصبية» والأيديولوجيا. 

ماهي الاحتمالات بالنسبة لسوريا؟ ما الذي يحتمل أن يكون نتيجة 
الانتفاضة الحالية؟ أحد الاحتمالات هو أن النظام سيبقى على قيد الحياة 
إذا تمكن بنجاح من إجراء إصلاحات اقتصادية وسياسية وكسب الأغلبية 
السّئيْة. في هذه الحالة قد يمر النظام بعمر طبيعي خلدوني من أربعة إلى خمسة 
أجيالء أو حتى يكسر الدورة الخلدونية ليظل أطول إن كانت هناك قوى 
خارجية كبيرة ب| يكفي للسماح بذلك. 

ويعتمد مدى قدرة النظام على البقاء إلى حد كبير على ما إذا كان يمكن إدارة 
التوترات بين الأغلبية السّنية والأقلية العلوية من قِبّل النظاه(). 

والاحتمال الآخر هو أن سحب العلويون دعمهم للنظام؛ وبالتالي تنهار 
أسرة الأسد وتتولى الأغلبية السّنية الدولة. وسيؤدي هذا إلى ترنّح الدورة 
الخلدونية ونهايتها؛ إِذْ لا توجد مجموعات جديدة قائمة على أساس القرابة 
القبلية مع غياب عصبية بديلة متاحة لتأسيس سلالة جديدة والاستيلاء على 
الدولة والاحتمال الآخر هو سقوط نظام الأسد ولكن يبقى النظام في أيدي 
العلويين» من خلال عملاء عائلة الأسد. 

ناقش ابن خلدون ثلاثة ثة أنواع من العلاقات التي تش كل العصبية وهي: 


.”101571183 وملتقدعه5 ع1ط1ووه0م عكل“.مأعوون1 (1) 
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صلة الرحم؛ والولاء؛ والحلف7). في حين أن العصبية القائمة على صلة 
رابطة الدم قد تكون أكثر أهمية لحافظ وبشار الأسدء فإن العصبية القائمة 
على الولاء والتحالف قد تصبح المهيمنة على النظام العلوي في مرحلة ما بعد 
الأسد.هذا سيناريو واقعي بالنظر إلى حقيقة أن العلويين ما زالوا يسيطرون 
على الاقتصاد السوري.على سبيل المثال أفادت «فاينانشيال تايمز» بأن رامي 
مخلوفء ابن خال بشار الأسد. يبسيطر على ما يصل إلى ستين في المائة من 
الاقتصاد السوري من خلال شبكة من الشركات القابضة©» وله حضور 
كبير في الشؤون المالية والاتصالات السلكية واللاسلكية والنفط» وكذلك 
في وسائل الإعلام والسياحة والمطاعم والعقارات والأسواق الحرة!©. 


(1) ابن خلدون. المقدمة. مرجع مذكور. ص 1.264[.207]. 
:2 0ع5وعع2011.36 لقث دعدطة]' لدأعمقسصاط.''ولنسهة عممنا12:0 01 لعك7تاععة ستكنامء 5530ل“ (2) 
نآ علصطقطلا 0غ عكلنا 70110 1.ه49طوع0-2536-00144ع-3186-7811ئ29ع /أطاعاجامء لمدم»ء../17/17/13//:وماخط 
.عاعتاقة عتطا ما عمط عستدعاع] 101 
1-1 -21.ئناع دع // :مقط غ2 لعدوعءء2. امتاعصط مدططعلج اخ عع5 (3) 
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الخائمك: 

أختتم هذه الورقة بمناشدة لرؤية عمل ابن خلدون كمثال نموذجي لعلم 
الاجتماع في التراث الإسلامي؛ وذلك لأن المقدّمة وكتاب العبر يمثلان معاً 
أفضل التقاليد الإسلامية من حيث الاعتماد على الأدوات المنهجية الإسلامية 
والأفكار المعيارية» وكذلك في تكييف المناهج من خارج التراث الإسلامي. 
على سبيل المثال هناك اهتمام بجميع الطرق الأربع للتفكير: البرهاني» الجدلي» 
الخطابي» والشعري. ولا يقتصر النقاش على استخدام البرهاني» خلافاً لما هو 
عليه الحال في العلوم الاجتماعية الحديثة. 

لا يوجد الكثير من الأعمال التي تفصّل بطريقة منهجية مناهج ابن خلدون 
وتعرضها للنقد» بصرف النظر عن استخدامه للبرهان والجدل» هناك أيضاً 
استخدام ابن خلدون للخطابة» وهذا الجانب حظي باهتمام أقل؛ وهناك أيضاً 
مسألة التعزيق» مال عل ذلك تعريق الميضارة والبداوة: وقد ترحت هذه 
المصطلحات أحياناً إلى المجتمعات المستقرة والرُخحَلء وأحياناً إلى المناطق 
الحضرية والريفية. 

هذا الارتباك في الترجمة له علاقة بسوء الفهم لطبيعة المجتمع البدوي. 
عرّف ابن خلدون العمران البدوي بأنه الموجود في المناطق النائية والجبال وفي 
المراعي والمناطق الواقعة على أطراف الصحاري. وعرّف عمران الحضارة 
بأنه المجتمع الموجود في المدن والبلدات والقرى والمجتمعات الصغيرة!2, 


(1) ابن خلدون. المقدمة. مرجع مذكور. ص 62 [85-1.84]. 
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ولكن لم يكن المجتمع البدوي خالياً تماماً من الزراعة» وهذا ما قد يكون دفع 
البعض إلى الاعتقاد بأن مصطلح العمران البدوي يشير إلى المجتمع الريفي. 
مجال آخر يحتاج إلى الكثير من العمل هو تطبيق نظرية ابن خلدون. 
أشرت أعلاه إلى أن ترتيب الكتابين الثاني والثالث من «كتاب العبر» جاء 
وَفْقاً للمخطط الذي تم تأسيسه في المقدّمة» ومع ذلك فقد فشل في تقديم 
المعلومات التاريخية التي تتضمنها النظرية التي نوقشت في المقدّمة» ويجب أن 
تكون مهمة الأبحاث الخلدونية المعاصرة هي توفير هذه المعلومات يدف 
توضيح الإطار النظري الذي أنشئ في المقدمة و تحسينه. 


62 


المراجع 

ابن خلدون. عبدالرحمن, المقدمة» تحقيق عبدالسلام الشداديء الدار 
البيضاء: بيت الفنون والعلوم والآداب» 2005. 

ابن خلدونء عبدالر حمن. تاريخ ابن خلدون المسمى بكتاب العبر وديوان 
البتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الأكبر» ج 6) بيروت: مؤسسة الجمل للطباعة والنشرء 1979. 

الجابري» محمد عابد.«إيستيمولوجية المعقول واللامعقول في مقدمة 
ابن خلدون»». في أعمال ندوة ابن خلدون, الرباط: كلية الآداب والعلوم 
الإنسانية 1971. 

الطبري» أبو جعفر محمد بن جريره تاريخ الطبري: تاريخ الأمم والملوك» 
بيروت: دار الكتب العلمية» 1417/ 1997. 


.(1963) 44 دعدعع1210 *”.1515تن) ا دكن [لد 011“ نتددامصخ .كاء5121-اعلط4م 

55و21 :15لو15.2تاعاعع1 د55 أء 0112 1قطككآ دا٠ط1.لعتسطى.‏ تسعاعدوعل ىم 
.13 .ع1 ع1 دع نتتد الوق لمنلا 

[دع1ع500010 12551231) ققصتطعدء1““.قطستك وأععسة؟ عن لتترد1 0ع41235.57 
501010877 162111215 .”111106116115113 01 أء021) عط '!' :ع:51252001ك دا التدمعط1' 
.)2011٠‏ 29 

ل111560112 2 101 نتدامصطعد1 سمتسمل 1قطكا نى“.كدغادلخ 0أتدد1 412235.570 
.(54)3(.)2006 501010897 1ء:11نان).”” 501010837 

.”501010837 0116612201:217) 21201 13ت لقطككظ سطك“.متتيد"1 ل0ع:7ك.عواو41 
.(21)6(.)2006 120015 01 1691689 :50101083 126122101221 


63 


.”101501115 02)17معغلة كد 112017 [دلء50 عمتطعدء10.2"1دد"1 35.57:60) 415 
))2)22011٠.‏ 1 لارل].نوالكاعء'711 0111221 320 عتسمصمع]1 

15 لتلتاآكد1 01 50101057 ل[دء0:1أكتلط عط0.““1ضتدد"1 35.57:60) و41 
.(22)3(.)2007 501010839 12261:122101121.”* 22610025 1امرمة سحنتد تل 1د دك1 

> 50121 سقاعة أ دع101520101:5 ع "كتأحطتدء )لخ .0أتدد"1 35.57:60) 415 
.62 نتلطاء2آ 2611512.1787ع111:0آ 0غ 55م روء؟1 

1.1.1115 :101101012.نك لم طكل ص٠طط1.‏ متتد1 ل0معرك.عداو41 

ل “1231 15 عللزك-لد 16 205ظ.ضالط 0دستستحجلن84 طقللذ 0ط ' تتطة .دخ -اذ 
11-0 - لت اا طة؟15طونرخ ١‏ -1د :دآ :كتسنا] .كلاسل8 

-1 8202“1 01 56007 ل :أطاعتاقط !1 2011121 21205 -له ط٠ط].علقطدكآ410115.1‏ 
116-0 :نا عماعء1 171211 ندعءعاعناتطنددك.كللسطاطا-لد “1521 1 عاك 

:1 ).13طصتنخ ن0ناج5 01 1115]017 0.11203551.4ع؟ 41-1551 
0 عالدنا عع10«طسسدن) 

21 ةق 1" :نهد ! -21 ]13111 :تقول سالط 20متسمحجلبكا8 تداكول تاطخ.تتدطج ! -41 
.7 -21 انأسكادله عنق8ط :املع كلتلد 21-1 772 لسحصطنا] 

51.15 ©00122021:2017) ل :50101057 21220 01:211انا-21 تسل0.1هن1.تلمدوظ 
.(7.)1986 101 .طمردع 110120 1)7.36)1كتاء اتنا الو اتكتاكا.كاسرخ 01 جالسعد"] عط 01 

.*”0502117آ1قط2 لجنء50 1510129851 220 امعاعسةف“نتعساكا «؟تسمط.دعتضسدظآ 
.17> 01 11156017 عا 0غ 1261:001111012 سث..لع.دعتضتدظ دز 
.55.194 0122580) 01 7اأوتاء لالدلا 

01 5111131121217 ل :01221 ن) ع101ع6 50101057 “اع داكا إتنتمطط.وع و8 
01 0111221ل 16313اء دسخة.”*116126111:2ا غط) 0غ 26001102ط1! حرج عبد كعستماء120 
(23)2(.)1917 (9ع501010 

0) :01 ط 02" عامط !' لدك50ئ١اع‏ اا تإتضتمطط.دعمستدظ عى 107210 رععاعء 18 
25.1 ع قاطن م1207 ١11:‏ نرعال. ١015‏ 3.عع ع5 


211575 1216125565 502-115 ع5 كاع8 1/2 أء :11.111 -.).اعناوكتاوظ 


64 


.(30.)1979 20213هط1ك1 1012 ك.”” 72 5ن تتصدد1ك1 

)125 عا "تع0تنا عأامطمتلج) 01 «متادعن0) عط1“ “.مكنا .كنتمسرم مس8 
220 لطتام1ع]آ تتقحده))0).كلء.72,21]15 :ناآ عن مستفصدكاء؟'11 كلقطءج)] سا مو لمك 
1115ط1. .1 :012002آ.7"2)102عصععء 1 ستاكس 11 

.(1928-1982) 3135نت [ تاكن دعتاغ "1 دع.رط. )ص نتناءعك اعطء111 عت 6.111 و0 
10011 ا :121 

65 5111 7160-1211210111116111165 دعنا؟ ع1 1:0205م لخ ئج6.)011516 رون 
.(35.3.)1988 وعأطوعرة. *دع1ع0اع2 دعطدترخة 00111015 كعدنء)5ره 

1115 [.121010ككآ دط] معطء عدن نامم أء عنونتطاكا' 6.1151 سرون 
عع تتطث :.آ. 0111م كعدطغ )ور د5ع0 عنع010م2) دد ع0 6اتلمساعة :دسا تاكتتحر 
.(30.)1979-1980 عناواع 5021010 

لق عاع0آط 10 126100111012 صخت اكعط كا اعع دا عت .خآ 3101115 معطم 
14 لاله ع12ثآ.]تتاوع 1121 ١01:‏ :ع1 لمطاء1ة علخامعاعدك 

أ5ثدلآ عط لبد عاعع21) أكقرآا عط1' :نل لقطكاط سا1 ».ءتتتعلء1 معطامء6ك.ع1د2آ1 
15> أكدا 011001 01 21 نتتنامل لمطم لطاع )س!.”*سملترماأكتط عاكتلمسسم 
.(38.)2006 

71011 1115601121 أدع:01) عا 01 اتتامععة سخ ».ع 21352) 20 ل.أكسع] عدا 
10721 عط 01 كد10)ع252ة .”تا ل1قطكل دصس٠ط1‏ عتعطمهدكملتطط سدعتى عط 1ه 
.(20.3)3(.)1834هاءع11 210 ستماتدا أدء 2 01 جاعن50 عتأواوة4 

]0 121121 1011201115 عط1' :2ن لمطككظ “.تام سسطة201.831نمهطا»”ا 
.(5)3(.)1990 501010839 122610221ع)50101087**.1 

0 0.21201اكتكء77) ©17.12702501 1امطغسسة 10721 “.لاع دهن ) نتعطء5زء1"1 
ك4 01 01111221 ل.”*75ع1اع[آ 0110112213 2261117ع)-22]11ع1:]6ك دز ' لااكتسسل ل مك1 
.(4(.)1983 - 3) 18 د5ع001اك سدع “لحن سد 

1 1 111560177 01 وطدرهدملتطط عغطا 01 8150178 (1893) أسعطمخ]ا. أاستك1 
16 ددصد !1111 نطع تدا ط ستل كا. لسماتدء )51 20د.سسزواءظ8 


65 


21715177[] ع71015طدددن) :ع1108طتصدن).تجاع501 ستاكد31.)دع كا ترعسالاء 0 
.12101011 

55 !ا 01 '11.11)ناه0 اتنا علع552375.5021010اآ عطعذاع 1011122.5021010م002انا) 
-102151:516265] :كلعناااعصسط 11 لصحظ ععامرء'11 عالطه عع كتدخ 1015122متطتد 
1 مم11 

20 2[0 01 توكتطءط1! عط1' تصدداك! 01 كنده1تعه؟1 52105 ددطآ.ك سطامل.طتطمط] 
.111185001121.1910-1930.1 5210101 1 01 لامندء1ن) عط سا علامخ]1 مرزعط1" 
0011 20 

11156017 210 ع0025162) :151212 01 عتتتطصء؟؟ عغط1.ك.ه للمطضتد لاطا سمدع 100 
10 ]0 2171:517لآ :1020012 عت 017111720102.101.2.)1250) 11010 د دز 
.124 

لذ :1121715116 ع:15]011ط*1 5101 21-1521111211.10150111:5 طخ .سنال لددك]آ1 صسط1 
7ح :1*1 ع1 2011 15:123.1 110200 

01 124100111161012 سخ - ط222د::201 د11 عط :صمل لمطككا سط]. ست للش طكا صسط1 
!1 قطنة :1 57 عتطوتنرخ عغط) مصسوعظ لعأ دامصد ".015 1115]01:7.3 
7 .لنت طوعء ]ا عت عع0011608خ]1 

1 2011121 5 نا للقطكآ دا٠ط]‏ 01 ععدع نكما ع1" .410115 .كلقطدك1 
1112 + ع1 01 51100 1:70 21:21 مددهن) ل :47120 -1[د داطآ دده 
ط] :ع1:22ع021) 12162122010221 عللد1١ة‏ لد “1231 1 عللزه دلج “182031 لد 
121112101121. 51611212211 02111201:217) 115 220 إعدمعع.آ 5ن 1د دك1 
1 >ا. )14 1]5) 151117200ن) 220 الطاعسامط]!' عتدسدد1اك1 01 عأتكتاكسآ1 
:2107711111 -1111212111:2022آ 

01 7طجزهدملقطط طونتخ سخ .1552151 21:165.““1261:001111101”*.112 ).15523151 
5" 01 101112قطكآ تاطاط1 01 وتاعصصمعء01© عط ددده"ظ كسملاعع1ء5 :017)ول1 
3 :1552551.101201012 21:165ط1') 5 )211:28 21220 1122512660 .(1332-1406) 
[المرطك دس ناكا 


66 


طق ككطءل] عط" :و :تع صئزوع12 تتعغط1' 2120 1215ع تند “تخاكص1 2" “.طاررعكه لنتعسصنلادم»1 
15 لناع )كا ع111001.””ع5126 للتتدك عغط) 01 ععدعع "1ع صصطط عطا سد 0[د513 01 
.(1985) 21.0.3 

عط) 01 )كد22 عط له 11560178 01 لالظ ع1" :مل لقطكآا سطا.ىء؟1.غ)ومء2آ1 
0.4 :1710110.10201012 تلط 

1108155 :1151012.110560177ع1 ).كاعم ]1 عل 1 غ110 عن انددحا.: 111 
.نتن اقعتاطسط 

5117 ناد ع2126 عطمرهدم[تطم سس كعنا ع تتسمصمعة دع106 دع1 “.فصع خ]1 رع تمسدلةا 
.(6.)1913 50121 أء عنا و تمامصمء6 عتأمأاكعتط ”0 عساعع خ].””ع1اع6زو 

]1 د٠طآ‏ نعتدعك دن 501606 أء تامأودع] مرمء.ع )كج ).21:0 61 0.2 تاتقطكء 8311 
.(16.)1981 قصعع2ة11ء0516016 دعامنء2.”””عطصترة عدروزودعع 121:0 11ل أع7ع© 23 

.”50101087 للقصطتاء 2) اصععع]آ1 دا وعاع مع 10“ “.خطة اماع مستاعطمع مم0 
.(12916.24.)1932 1دع1ع501010 

)> اع10. لصو تعااء 502101081257 161 تدع اك رك. عه" انزع تساع طمع مم0 
61:1 1ع15"! 15125ام) 701 1211238 :لطع ل 

اع مأكلاع ]1 ””0اععه5 لك هلء 7ع 205 1ه زداءعطخ“.ع05 ل.اء55ة © ١‏ ووء)01) 
.(19.)1934/1976-1978 120110ئا د دمع تتصفاكآ! 065ن0دذدىظ عل مزع ]ا مغتكتاكد1آ1 

.*”5] 0غ واعلاع56 كتلط ملوءع1]27 نال لقطكا تاططآ“.ع05ل.اء55ة© 3 ديوعء)012) 
11510نام5نا.)102آ 3510121 اعل0 52102 59 طاكتسدرك عط سمعظ لع )د اعصد»1' 
0 220 ألاعتامط!' عتددد1؟ك1] 01 عغتأتاكصط لهسم تمصع )دط. )متك اسحصمر 
«(1:)2000لالمطناءا و1د ناكا )4 1 15) 

1 '0 عنأع1266100010 12 تناك أدددآ.11520101:5) 5012 اء 1115)0(11:2'ب[.تلف.لنلسس0) 
1010-1179 5عنا و لصطاعء1 .10 :1221 سسدمل1ددك]1 

لد1ع5010-2570105 لذ :5م1:011) 5011012117 111:2010221 “.ا تامسطاعط ]1 
.(1.1.)1948 5ة0011.* لامكل س٠طط1‏ 115 مسمتاععصدهن) ص 09مناجك 

.5015.179 ع2128ة؟ ١01:1:‏ تا ادك تلد اصة10.011ج 5210.105 


67 


12116321 2120 داكت لد اطة122.)011ك1.خ1 0د تسج ١10‏ م سدلادك 
١ل‏ دط! ععتزك «متأكساءء:ا 01 دعغتاوط عغطا سه وتم ع017:15100)كل1 
نا .1.12 :102002 

0 ]15ع1115601-1211.501010 :112ل أمطكل دد٠ط!.‏ اع تسم طعدا.)0تسطاعك 
.0 .ودع 1517 7للانا وأطسن[هن).كاءدم؟ نبو ءلانتعطممدماتطاط 

777 .1512122 01 112710276012 ع1.* تل 1مطككظ 11.61 تطله1" 
:1.1 .؟.. ».1 >" .ل ع أ)دطااء1.2').ع1..11»228 ١.‏ .1ع .ط. .1011600 
1 معت ناآ :1020012 عت 11تاظا. ل.كاآ 

.(53.)1963 7710110 مستائدططا.**5ا115لدادء011) عستكلدعم5 لاكتاعط 1 ..1. لخ . نط1" 

220 2[15]5اطع011) عتاتكلدءعم5-طكتاع دآ 01 111 1تن) دوع 5 “..1. لخ . كد11" 
.(1) 23 1:17ع:01121) عتددجط[كا!.””وطدترة عا 220 داكا غط) 0غ طاعدم :دم ترزعط]1' 
.(1979) 

05.(.111510177») عاع دنا ع1".).0 عن 8ع3.1201:0]23 عت مسندسةت ).رآ عى.ظ.ستطء سل" 
01201) 01 اتاعتدرمماء127 20ج كعتسمد 120 لدء15)01ط :205 سعط د51 لد 
.11556 :500115.1105017 

01 110115 عط!' :15وكنتتاععء1© الج كتتعمصده] لوعزع5.>501010ك. رع سنا 
.1112ل لقطككا نط1 20ج دعم 2هانده) عل اعأكنآ.ساء طعكلسسدا علتدسكا 1ه سمزوتاء؟]1 
.(1.)1971 صمنوئنتاء؟]1 

“11 11186251116 1تاكا عدطاء5 11120 قننتل1أقطن) نط1“ “.10خ نتعصسع1 ما 
نع01 عتتطع ل كلق سعغطء ]تع عتما “دعل عنطعتتء طكمسسجازك.””عغطعاع؟]1 معطاءئتحصد151 
.(93.)1979 (رقطدعاك؟؟) رعدكد1ك1:1مأكلط -.طمهدهل1تطط) دعا 1م طعكمهء :و11١1‏ 

220 طاع011) عطا دده عكتاوء"1' ى :50101057 عنتناط.كآ تتعاوع.ط.0 ه171 
219 :2002م ا.7اع501 ]0 اأتماعسمماء7ع122آ كتمع داسممك 

71 لالط ط!' علصد 1 7 0ع)2اكطقتذا .تتطمهدم1تطط 01 15)017ظ.ل0ع:ظلى نترعطء!171 
19> 512215 دع 1تتقطن) :1:دملآا 


68 


إعادة النظر 2 أهلنة علم اللاجتماع بي إيران: 
بين الموضوع والأهلي 


سيد جواد ميري 
أهتات مشار حك فى علم الااجتماع بوالدراضات الطبنية 

معهد الدراضات الإنهانية والثقافية 

طهران. إيران 

9 
أستاك رائر في علم الا جتماء والدراسات الدينية 

هش الاهاء وناريح الامها, والدين 

جامعة غوتنبورغ 


الشويده 


0 


المقدمة 


ماذا تعني أهلنة العلوم الاجتتاعية؟ هل لها نفس المعنى لدى كل المهتمين 
بهذا المشروع في العلوم الاجتماعية والإنسانية» أم أن هذ المفهوم متباين 
ختحب مدارس الكملة المقلةة» فديقول التعنفر: إن الاحانه غيل عل 
إضفاء الطابع الأصلي (112]157121118) عل العلوم الاجتماعية على عكس 
تغريب المعرفة كما لو أن مسعى المعرفة محدود محلياً وبإضفاء الطابع المحلي 
على العلوم الاجتماعية نستطيع التصدي للقيم الغربية المتأصلة في إطار 
المرجعيات الغربية.وهناك آخرون يقولون: إن أهلنة العلوم الاجتاعية 
مشابهة لمشروع أسلمة المعرفة الذي لم يفضي إلى أي نتيجة ملموسة داخل 
العلوم الاجتماعية الأكاديمية وسيتبدد قريباً. 

يُميّرَ كريشنا كومار"!' بين ثلاثة أنواع من الأهلنة وهي: البنيوية والجوهرية 
والنظرية:. لكن الدعوة للأهلنة في إيران يُعتقد أنها دعوة لأسلمة العلوم 
الغربية لدى البعض» ومن نَم فهي ترفض العلوم الاجتماعية الغربية على 
لحار 0 مع النظرة الإسلامية إلى العالم» 
ويمكن أن نذكر في هذا الاتجاه بعض العلماء مثل خسرو باقري (12120810 
281211 8) وحميد بارسانيا (221531013 1131110) وأكبر مرسيبة :412521 


مسطمتت] مآ ”وععسعك5 لم50 عط ست دده نمض م000 لمده 21 معصدعآ' لسه سم ته جتصعم 1ل س1“ .تمست]1 مسطكتت1 0١‏ 
-]1825 :نااما[مده11) مسمناع م عاس1 لمصه نه سكصهع]' سد عمسم ه02 1صدظ :ع0125دهظ8 أتامطغتم ملصمظ.(لء) سينا 
.104-05 .درم (1979 .85001 عنتاصعن أوع لآ 
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2م1115)) وحسين بناهي (222211 طزء11055)!!) والعديد تمن يقيمون 
تمييزاً بين مجالين من مجالات المعرفة: مجال ماهية المعرفة» ومجال وجود المعرفة» 
وبناءً على هذا التمييز يقولون: إن الكشف هو أساس المعرفة في أشكال الفهم 
الدينية» ولكن الحقيقة أن أساس الكشف في الخطابات الوضعية يختلف عن 
الإطار الديني. 

بمعنى آخرء فإن أنصار هذا التصمر المتعلق بأهلنة علم الاجتاع يقيمون 
فجوة كبيرة يصعب رأمّها بين العلم الغربي والدين الإسلامي.ومع ذلك» 
تحظى وجهة نظرهم بتأييد قوي في صفوف العديد من الباحثين في العلوم 
الاجتماعية ممن لهم خلفيات دينية» ويعتق دون أن الجامعة باعتبارها مركزاً 
للمعرفة الحديثة يجب أن تخضع لعايبر المبادئ الفقهية. والتي تعادل في 
نظرهم الإسلام باعتباره ديناً.ومهم| يكن» أعتقد أنه توجد في علم الاجتماع 
الإيراني أصوات أخرى في موضوع الأهلنة تختلف عن الأصوات التي 
هيمنت فيما بعد الشورة؛ مثل موقف علي شريعتي الذي لم تتم دراسة 
أفكاره في موضوع الأهلنة بشكل جديء وحتى أمثال مهرزاد بوروجردي 
(101 801013 3)31611220 الذي درس وجهات نظر «(شريعتي» في 
العلوم الاجتاعية لم يفهم تصور «شريعتي» للأهلنة بشكل صحيح. 


.(2010) 20.63.تسدفصظ تسم1نآ أممسعطد طوء25ظ1. بتسدمصظ دمسساتآ امدمتصصمظ عالمتجطه18) .تدوء تد8 مستطدوطظ 1١‏ 
4--22.29 

سكتكتاهه 04 طصرسصستن لعأسمعصهم) عططآ' غوعء]18 عط سه كلمتاءع1اعغاه1 سمتصدع] .تليء زسامعه8 لمجعطء]3 (2) 
.(1996.ووع22 ترواأوء كنصتآ عدناع 5722 :لا .ل1.ع5مء5712) 
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علي شريعتي وسؤال الأهلنة 

يستخدم علي شريعتي في كتابه «الوجود الإنساني المستلب» كلمة بومي 
(80121) الفارسية التي يمكن ترجمتها إلى اللغة الإنجليزية بالأصلي 
(11217) أو السكان الأصليين (11201186110115).يتكون هذا الكتاب من 
أحد عشر فصلا ويبدو أن جميعها قد كتبت بين سنوات 1968 و21969 
وتتمثل أطروحة «شريعتي» الكبرى في العودة الوجودية إلى الذات الحقيقية» 
ويتحدث ني إطار هذا المشروع عن مفهوم «الإطار الأصلي». لكن يبدو أنه 
يستخدم هذا المفهوم بطريقة جدلية؛ حيث يقول: 

«...قبل أيّ فعل وقبل بناء أيّ قناعة» وحتى قبل تبني أيّ أيدي و لوجية» 
...أنا أحثكم على العودة إلى ذاتناء أعني... يجب أن نعود إلى ذاتنا... لكن 
هذا لا يعني أن نكون مرتدين؛ أو نتحول إلى عُبّاد عُمِيان للماضي أو نتحول 
إلى مؤمنين بالخرافات. أو إلى رجعيينء أنا لا أدعوكم إلى العودة إلى الماضي 
أو إلى أن تصبحوا عنصريين أو إلى التفاخر بالسمو العرقي. أنا لا أتحدث 
عن كل هذه التفاهات السخيفة» عندما أتحدث عن العودة إلى الذات» فأنا 
أقصد اكتشاف الذات؛ والعودة إلى الذات ليست دعوة لشكل رجعي قبلٍ 
من المجتمع يحيط به إطار الس كان الأصليينء لا! ليست هذه رؤيتي للعودة 
الوجودية إلى الذات الحقيقية)17). 

بعبارة أخرى» يرى «شريعتي» أنه مع ظهور الاستعار» تم تقسيم العالم 


90 ع 0213213 غهتةادعاصطظ غهوءتعطد :نسقتطع1) 25 :ه11 لعاعع0011).ع صاع8 سممسصسطط لعنممع نلك . ننه تتقطاد ألث (1) 
9 مغ اع سمقطعة1 
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إلى معسكرين كبيرين وهما: الإنسان (5©1128 12111221) والإنسان 
الأصلي (0©1128 1120186120115), لكن ما الذي يقصده «شريعتي» ببذين 
المفهومين؟ إنه يحيل إلى علاقة الذات-الموضوع بين العالمين الغربي وبقية 
العالم في السياق العالمي؛ حيث: 

«...الإنسان الذي لديه ذاتية» والذاتية هي القاعدة» والإنسان الغربي هو 
الذي يفكر ويختار» أما بقية العالم فهو عبارة عن وعاء فارغ يمكن ملؤه بأيّ 
شكل من الأشكال... التي يجدها الانسان الغربي ملائمة» وا قال سارتر 
1 العالم مقتسم إلى خمسمائة مليون إنسان (1285ء 12110812)؛ 
من جهة. ومليار ونصف مليون من السكان الأصليين (1110186120115 
1م0مم) ...000 

دف أن اشريعتي) يستخدم مصطلح «بومي) (السكان الأصليين) بطريقة 
جدلية با يعني أنه إذا حرم بقية العالم من تاريخه أو ثقافته أو دينه أو تقاليده 
أو خلفياته الفكرية أو بكلمة» كل ما يجعل ذات الإنسان وبالتالي وجوده 
موضوعاً لذات الغرب» ولكن السؤال هو كيف نفتك من علاقة الموضوع- 
الذات أو السيد- العبد والإنسان-الإنسان الأصلٍ هذه؟ 

تجدر الإشارة بداية إلى أن #شريعتي» مقتنع مثل فرانز فانون» بأن الإنسانية 
عموماً ستعاني عندما تنشأ بين الناس علاقة مضطهدين بمضطهدين؛ حيث 
إنه في هذا النوع من العلاقات الجميع يخسر إنسانيته» وعلينا أن ندرك أنه 


)1( 151. 
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عندما يتحدث «شريعتي» عن قطع الروابط التي تجعل الإنسان إنساناً 
أصلياً فإنه يفكر في المسار الخلاصي للإنسانية أجمع. وحسب وجهة نظر 
اشريعتي)» لم تتحقق الإنسانية بعد بطريقة كاملة؛ لذا فإن السؤال هو كيف 
يكنا اناضيقق الأنيانة أو عله واف 

مكحن ان سعتضى الانبحاقة متروع ا ون اسحدكان الأماجون 
(©081عم 10018680105) الذين هم أوعية فارغة الآن ومتحدثون مروضون 
بصوت مرتفع باسم الخمساثة مليون الذين يعتيرون أنفسهم أسياد العالم» ويحكمون 
بصفتهم الإنسان الأعلى» ويعاملون بقية الناس على أنهم موجودات ثانوية» وأنهم 
سكان غير أصليين... وفي هذا النوع من العلاقة لا يوجد أمل في أن تتحقق الإنسانية؛ 
لآن العلاقة ليست متكافئة» لكن السؤال هو كيف يمكن لهذا الإنسان الأصلي أن 
يصبح إنساناً بذات حقيقية؟)27. 

هذا سؤال مهم للغاية فيم| يتعلق بعملية تحقيق الذات» ومن وجهة نظر 
«شريعتي» وضعية السكان الأصليين تعادل شكلاً من أشكال الاغتراب» 
كما لو أن كونهم من السكان الأصليين هو بمثابة غياب لشكل حقيقي 
من الذاتية» بمعنى آخرء لا يُعتبر الإنسان الغربي إنساناً ثانوياً نظراً لحقيقة 
أنه قادر على التفكير والاختيار» وهاتان الصفتان هما عنصران محوريان في 
الشخص الذي يتحلى بههما من أجل الفهم والحكم, وفي الوقت الذي يتحى 
الإنسان الغربي ببذه العناصر العالمية» فالإنسان الأصلٍ مجردٌ منهاء بمعنى 


)1( 11. 
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آخرء عندما تكون محروماً من هذه الصفات» فلن يكون لديك فهم شامل 
لوضعكء وعندما لا تعرف أين أنت. سيرسم لك الآخرون خريطة الطريق. 
هذه طريقة أخرى للقول: إن العلاقة بين العالم الغربي وبقية العالم تستند إلى 
علاقة الذات-الموضوع؛ لكن سؤال «شريعتي» هو كيف يمكن لهذا الكيان 
المتمثل في بقية العالم المضطهد أن يصبح إنساناً أصلياً (أي موضوعاً بالنسبة 
لذات الغربي)» وأن يتحرر من هذه ا حالة القمعية للوصاية؟ رد «شريعتي») 
على هذا السؤال متمثل في «الوعي الذاتي الإنساني».واسمحوا لي أن أتوسع 
أكثر في هذه المسألة؛ لأنها مرتبطة ارتباطاً عميقاً بمشروع «شريعتي» طيلة 
حياته المتمثل في العودة الوجودية إلى الذات الحقيقية.يرى ١اشريعتي)‏ 
أن التحرر من وضعية الساكن الأصلي يمكن تحقيقه عندما يصل الرجل 
الأصلي إلى وضعية «الوعي الذاتي الإنساني»» وليس هذا الوصول وصولاً 
وهمياً تخيلياًء بل هي اللحظة التي تبدأ فيها الأمة (أو الثقافة) والأشخاص 
اتصاهم بتاريخهم ومصادر ماضيهم. 

«... الذي اجتاز اختبار الزمن واستند على تلك المصادر الملهمة يمكنه أن 
يصبح رجلا نبيلاً» لكن عندما أتحدث عن التاريخ» لا أحيل على استخراج 
الجثث الميتة» بل على العكسء عندما أتحدث عن التاريخ» فهذا يعني أننا نضع 
أعيننا على المصادر الأساسية؛ حيث ينبثق الجوهر الحقيقي لإنسانيتنا وثقافتنا 
وأسسنا الأخلاقية والإنسانية...أنا لا أدعوك إلى الرجوع إلى الماضي» ولكنني 
أحثك على أن تحضر الماضي إلى الحاضر» وأن تعيد الاتصال بتلك الأسس 
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العالمية التي تشكل إنسانيتنا»0. 

يمكننا أن نرى هنا أن «شريعتي»)» من ناحية» يدعو بقية دول العالم إلى إعادة 
الاتصال بتاريخهم. لكن من ناحية أخرى. يحذرنا من أنه في هذا إعادة تملك 
الثقافتنا» (تقاليدنا الأصلية أو الأصيلة) ولا ينبغي أن يكون هذا الامتلاك 
بأسلوب وَلِع» بل على خلاف ذلك» دعوة اشريعتي» ليست مشروعاً سلفياً 
ولاهي أهلنة أصولية أو توطين قومي, أو حتى إسلامية متعصبة. بل إنه 
مقاربة إصلاحية ترى القيم العالمية في الثقافة الأصلية» وبالتالي تعيد بناءها 
بطريقة معاصرة» ولكنها تعرف أن هناك جوانب ضارة (ليس فقط في 
التقاليد الغربية ولكن على السواء) في أشكال الحياة والثقافة الأصلية وفي 
التقاليد أَيِضَاء لكن السؤال هو كيف يمكتنا: 

« تجاوز تقليدٍ خراني» حتى العديد من حالات الخلل وعدم الكمال في 
تاريحنا الخاص... في مجتمعنا... في نفوسنا؟ متى يمكننا التخلص من أوجه 
القصور هذه؟)2. 

بعبارة أخرىء لا يقبل «شريعتي» تقسيم العالم إلى موضوع غربي وذوات 
من بقية العالم (أو ذوات أصلية تفة تفتقر إلى ذاتية حقيقية)» لكنه في الوقت نفسه 
ا ا ل 
الغرب. فياذا يقصد بتحقيق الذات والعودة إلى الذات؟ أليبست هذه دعوة 


إلى القومنة.ى) حاول الكثيرون تأويل ذلك؟ يقول «شريعتي»: إن معنى 


349-0.م..1510 (1) 
...151 (2) 
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العودة إلى الذات هو ١‏ اكتشاف الذات باعتبارها موضوعاً...أي إدراك 
العئة للقي و تدرف الت قعليا آنانا ولس كانا هرا فت تصرفق 
السيد... عندما أقول العودة إلى الذات»؛ فأنا أشير إلى شكل من أشكال 
الثقافة التي كانت عالمية» ويمكن أن تحفز روح الإنسانية... وتمكننا من أن 
نكون أناساً مبتكرين ومنتجين في العوالم الروحية والمادية وبعبارة أخرى. 
عندما نمتلك هذه الصفات كشعوب أصلية» لن نصبح خالي الوفاض أمام 
ا ا و ا 
00 ا د 
الغربي عندما يكون لدينا شعور بالذاتية... وجهة نظر... أفق حقيقي... 
ليس موضوعاً أو عبداً في تحالف مع سيد»)27. 

يمكننا أن نرى هنا أن «شريعتي» يستخدم مفهوم «السكان الأصليين» 
بطريقة مختلفة عن أولئك الذين يدافعون عن ثقافة السكان الأصليين» 
وتقاليد السكان الأصليين» وعلوم السكان الأصليين» وعلم اجتماع السكان 
الأصليين في إيران» وفي رأيه وضعية السكان الأصليين خالية من الذاتية 
ويجب تصحيحهاء ولكن هذا لا يمكن تحقيقه إلا إذا حصل شعور بالوعي 
الذاتي..ولكن ما هو الوعى في وجهة نظر «شريعتى»)؟ هذا سؤال جيد؛ لأنه 
يرى أن السيد الغربي هو من هو بسبب أنه قادر على التفكير وعلى الاختيار» 


)1( 1514 
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ومن َم فإن الشخص الأصلي الذي يوجد في محض وضعية (موضوع» 
هو تحت تصرف احتياج السيد الذي يحتاج إلى الوعي بعبوديته» ولكن ما 
المقصود بأن يكون واعياً؟ يقول ١شريعتي):‏ 

«...الوعي هو أن يكون لك الحق في الاختيار والقوة والقدرة على الإبداع... 
بمجرد أن تتمتع ثقافات وتقاليد السكان الأصليين [والأمم الصاعدة]... 
هذه الصفات» يمكننا بعد ذلك العودة إلى إعادة بناء إنسانية المستقيل ...2170. 
يمكننا الآن في مستوى معين أن نرى أن مفهوم «بومي» (الساكن الأصلي) 
في الشكل الشريعتي للنظرية الاجتماعية لا يشكّل حالة إيجابية جداً ليتكونها 
الشعوب؛ لأنه يُظهر شكلاً مضطهداً من الوجود الاجتماعي . وبعبارةٍ أخرى. 
فإن وضعية وجود السكان الأصليين هي بمثابة علاقة قوة غير متكافئة؛ 
حيث الموضوع الغربي هو الإنسان الأعلى (0561126156161)» والبقية 
في وضعية دنيا (1111]611161151©12)» ولن يكون هنالك أي حوار بينهما. 
ومع ذلك. يبدو أن المفهوم الشريعتي في نفس الآن يعمل على تأويل مفهوم 
السكان الأصليين بطريقة إيجابية» لكنّ البعد الإنتاجي الذي يربطه بتقليد 
السكان الأصليين (والدعوة للعودة إلى جذوره الحقيقية) قائمٌ على افتراض 
هش بأنه لدى الإيرانيين (أو التقليد الإسلامي) جوانب ذات طبيعة عالمية. 
بمعنى آخرء إن عالمية تقاليد السكان الأصليين هي ما ينبغي إنقاذه وبعثه من 


جديد حتى يتمكن الآخر من استعادة ثقته بنفسه: وبالتالى يكون قادراً على 
.151 (1) 
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إثبات ذاتيته (وجهة نظره/ منظوره) في الحياة والعالم؛ لأنه بدون هذه الذاتية 
لن تكون هنالك أمة عظيمة. 

الآن بعدما وضعنا هذه النظرة للسكان الأصليينء يمكننا بعد ذلك أن 
نفكر ملياً في أهمية تعريف «الشريعتي» وتداعيات مقاربته على حقل علم 
الاجتماع.وبعبارة أخرى: بأيّ معنى يمكن أن يكون للتعريف الشريعتي 
أهمية في تخصص علم الاجتماع؟ أعتقد أن ما يقوله «شريعتي» عن الأبعاد 
العالمية لتقاليد السكان الأصليين (مقابل الرؤية الإثنومركزية للتقاليد 
الفكرية» بشكل عامء ولعلم الاجتماع خصوصاً) يمكن توظيفه فيا يتعلق 
بوضع تصور لمفهوم «الكلاسيكيات» في تخصص علم الاجتاع والنظرية 
الاجتماعية بشكل عام. ما الذي أقصده ببذا؟ أشي ر إلى الآليات التي 
تؤسس اللكلاسيكيين» (012551©5) وتحوهم إلى «مفكرين كلاسيكيين 
اجتماعيين» في الأوساط الأكاديمية الغربية (وحتى الأوساط ذات النزعة 
نحو الغرب).وإذا نظرنا إلى الكهنوت السوسيولوجيء فسنرى أن علم 
الاجتماع السائد يقوم على كلاسيكييٌ المركزية الأوروبية (©1150©151© 
65 22» وليس هناك إشارة إلى كلاسيكبيٌ بقية العالم. كيف يمكن تبرير 
هذه الإمبريالية الأكاديمية؟ فإذا أخذنا المنظور الشريعتي بشأن التقسيم 
بين الإنسان (الذات) وبومي/80121 (الموضوع).» فيمكننا أن نشرح 
الوضعية الراهنة بطريقة أكثر دقة من خلال القول بأن الكلاسيكيين هم 
أولئك المفكرون والمنظّرون الذين يضعون إعنادات (218106]615م) 
الفهم. والآفكار, والمثاليات. والإمكانات» وأشكال التحليل» وأنماط 
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الحجج. والإعدادات المنهجية والأطر المفاهيمية» وببذا المعنى فإن الإنسان 
الأكاديمي الغربي (2061016115ع2 110520 112ع]1765) بلغة «شريعتي») 
هو الإنسان (الذات)» أما الإنسان الأكاديمي في بقية العالم من منظور 
اشريعتي») فهو محض بومي (موضوع). ومن لم فليس بمقدوره وضع 
إعدادات الفهم, والأفكار, والمثاليات» والإمكانات» وأشكال التحليل» 
وأناط الحجج, والإعدادات المنهجية والأطر المفاهيمية.ومن نَم بناءَ على 
مفهوم «شريعتي» للساكن الأصليء فإنه إذا كان الأكاديميون في بقية العالم 
يتطلّعون إلى الوقوف على قدم المساواة مع زملائهم الغربيين في تخصص علم 
الاجتماع» فهم بحاجة بالتأكيد إلى العودة إلى تقاليدهم الفكرية؛ لأنه دون 
هذه العودة يكونون: 

«...مجرد تقليد للإنسان الأوروبي... وهوينظر إلينا على أننا تماثلون له 
بمعنى أن الوجود بدون أيّ جوهر... ليس إنساناً بل كياناً لا يتمتع بحرية 
التفكير... ولا شجاعة لاستخدام سلطته في الاختيار... وإنسان في هذه 
الوضعية» غير قادر على بناء حضارة)217. 

في تأويل لمفهوم «شريعتي» للسكان الأصليين أرى أنه من الكلاسيكيين 
عكين المنجر ك ريسيو اويا (©12551ك© ع11أجاء 1110 -1202) من داخل 
التقليد السوسيولوجي. لكن لم يعترف به داخل الكهنوت السوسيولوجي 
الأوروي المتمركز عِرقياًء بمعنى آخر عندما أتحدث عن أهمية التقاليد الفكرية 


348-9.م..1510 (1) 
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للسكان الأصليين» أقصد شكلاً من أشكال المشاركة خارج الإعدادات 
الغربية للكلاسيكيات» وأعني بذلك أنه توجد إمكانات ل يتم التنقيب 
با يكفي لكلاسيكيات خارج الإطار المركزي الأوروبي لعلم الاجتماع 
والنظرية الاجتماعية» ويمكن أن يكون هذا التنقيب الأركيولوجي في حقول 
الأفكار ومختلف الأبعاد المعاصرة وكذا الوقائع التاريخية» ويمكنني أن أشير 
في هذا الإطار إلى شعسخصيتين سوسيولوجيتين مهمتين في التقليد التاريخي 
الإسلامي» وهما: أبو ريحان البيروني0', وابن خلدون2» واثنان من المثقفين 
ذوي الأهمية التنظيرية في الاجتاع المعاصر في إيران» وهما: علي شريعتي 2 
وعلامة محمد تقي الجعفري©. 

يمكن اعتماد هذه الناذج الأربعة للتوسع في كلاسيكيات علم الاجتماع» 
وفي الوقت نفسه للتعرف على الارتباط العالمي في التقاليد المحلية.ولا 
يستلزم هذا الأمر إبعاد أنفسنا عن التقاليد الاجتماعية السائدة» لكن ينبغي 
ألا يكون الاندماج في هذا التتخصص على حساب الانفصال عن أفضل 
تقاليدنا الفكرية الأصلية. 


.1984(.5.9-0) 60 ال1خ8اآ.«أواع 7010م متطاصك أدناط عط!' :تمصع ظ دلاخ ». لعسطث. ذ تدعلث (1) 

:همل /تاع11) /إع 501010 15 1120100 غأ5مآ 2 06 تإاعامعع]1 عط]1' :مدل مقطا م1 عستواممك.ممند الث .1 0م512 (2) 
.(2014.ع05 10116 

ملاع :تتتمعط1' لهاء50 01 عتتطباط عطا سه تتمتتقطكد تلخ (.كلء) 8[10.ل ستاأونانآ عك تتنا8 12750 لعتزء5 (3) 
1.2017 :نمعلاعنآ) لقباعء[اعاه] عط أه ع1ه0]ا عطا لصه.مم نامع ]1 

تتدكه .11.1 مدصد لاخ 0 غتاعتامط1' لدعاع 501010 عطا مغصذ عمتطمط :تزع 501010 ع تمصع لكت تتناطا 1220 لعتزع5 (4) 
.(5.2012و26 5610165 تتقتصة] 01 تإلطع كعك 5ه0ل0طم.آ :صملدطم]) 


52 


المصادر المراجع 


اللخ خ]آ.<ادزع1:02010طااصسذ )11:5 عط!' :تسسععظ-لخ>».لعسنطن.ك ت:توطعا4 
9-٠4.‏ :60 

أ05ط 2 01 15620717 112 :01112 لأفطكل صس٠ط]‏ عستجاممة .ا 0ع57.ك5د )و41 
.14 :11آ .501010539 10 12016101" 

-25511خ11152111<.1 تتنا1انا اجدكتطمظ8 ع1ج وطدخل>». ستطةت1طنا ضردعء7 :1د ]1 
(2010) 1152111.120.63 تتتداآنا أممسعطك 
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0ع 102171517 
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219 
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التبعية الفكرية: 


المفكرون العثمانيون المتأخرون 
بين الفقه وعلم اللاجتماع" 


رجب شلتورك<2) 


(1) نُشر هذا المقال بنسخته الإنجليزية في المجلة الدولية لدراسة الإسلام الحديث الصادرة عن دار بريل للنشرء انظر: 
”ععسعك5 لدك50 سه طن1ض8 صعءماعطة ملمباءع1اء121آ سمحصهغ]0 غعغهرآ :#إعمع لمعي ئآ لمماءء 1اعغس1“ عتتطمعد «رعوع 1 
.2833-5 :(2007) 120.3. 47 وحصه[و1آ وء12 غ111 عزدطا 
(2) الرئيس المؤسس وأستاذ علم الاجتماع بجامعة ابن خلدون في إسطنبول. تركيا ورئيس جمعية ابن خلدون الدولية. (2.نالء .ناتطذ© 1ماءء8) 
أود أن أعرب عن عميق امتناني لصديقي وزميلٍ عبدالقادر الطيب لصبره الطويل وتشجيعه الدائم أثناء مراجعة هذه الورقة» وأشكر كذلك الأساتذة: 
عبدالله عبدالله وعبدالرحمن تابلس على مساعدتهم في تنسيق هذا البحث وترجمته. 





4 هه 


معدمكه 


تتشابك مواضيع البحث في الفقه وفي علم الاجتماع وتتداخل؛ لأن كليهم) 
يضطلعان بمهمة تحليل فعل الإنسان» وبعبارة أدق: يقدم الفقه وعلم الاجتماع 
إجابات -ولو بطرقهم| الخاصة- عن مش كلة تفسير عمل الإنسان أو فهمه 
والأمر به» ويفعلان ذلك على المستوى الجزئيّ (المَرّد) وعلى المستوى الكل 
(المجموعة)) لكنهما ينظران إلى فعل الإنسان من منظور مختلف؛ ويدرسانه 
بطرائق مختلفة» وقد كان الخطاب الفقهي هو المجال الرئيس لدى المفكرين 
المسلمين التقليديين المعروفين عادةً باسم «العلماء»» بينها شكّلَ خطاب علم 
الاجتماع جزءاً مهما من نظرة عموم المفكرين الغربيين التقليديين. 

وأفضى تغريب الثقافة الفكرية الإسلامية إلى مواجهة مثيرة للاهتمام بين 
هذين الخطابين ومجتمعات الخطاب؛ إِذْ تحدى علم الاجتماع الغربي المجال 
الذي احتله الفقه تقليدياًء بينم حاول البيروقراطيون والضباط والأطباء 
والمهندسون والأساتذة أن يحلوا محل الفقهاء باسم العلوم الجديدة» وحاول 
بعض المفكرين التوليف بين الفقه وعلم الاجتمع الغربي باتخاذهم موقفاً 
مكف و اين للك إل شارك الدولة لتر كيح اند التتومدى 
الخطاب العلمي الغربي مذهباً رس مياً لها وللدارسها وجامعاتهاء وكانت 
النتيجة غير المتوقعة هي التبعية الفكرية في المجتمع التركي للفكر والعلوم 


الاجتماعية الغربية من جهة. وللدولة من جهة أخرىء لكن خطاب الفقه 
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7 7 و ام‎ ٠. 
بسهولة أمام الخطاب الاجتماعي الحديث المهيمن وعلمء الاجتماع تمكن‎ 
الفقه والفقهاء من النجاة من ذلك والمحافظة على تأثيرهم على المجتمعات‎ 
المسلمة.‎ 

في الوقت الراهن لا علم الاجتماع (أي: كل تلك العلوم التي تحاول تطبيق 
المناهج التجريبية الممستمدة من العلوم الطبيعية على نطاق المجتمع البشري» 
با فيها: التربية والقانون)» ولا الفقه محتكران للخطاب الأكاديمى والفكري 
الاجتماعي في العالم الإسلامي, بناءً على ذلك يجد المفكرون المسلمون اليوم 

ا ىل 5 5 500 2 5 .4 03 4 .4 2 3 00 ع 
أن يتقنوهما كليها ليتسّنى لهم تأدية مهامّهم الاجتاعية المنوطة بهم. تظهر أعمال 
الباحثين الذين يدرس ون الفكر العثاني المتأخر جدلا عامّاً واضحاً ومتنوعاً 
حول هذه المواجهة المعرفية» ومن بينهم حلمي ضياء أولكن (21778 نمط ]111 
011 وأحمد حمدى تانبنار :19221121" 01 مدآ »تطلخ )22 
وطارق ظفر طونايا (111123(78' 2211 ع1ع:20)131, وشريف ماردين 
(1130110 7)9115. وشكرى هانى أوغلو (1122105111] ناك[ 5) 0 
.(1.1979ةاسدجها مععلاتا :لناطصم)كآ) خطتيه] ععصناونا0[ جملقد؟ عل'عزن1ن!1.مععلاتا ونون نسلئاع (1) 
.(1.1956اعطهانك] مدترهاقد؟ :اناطمماك1) عردمث.19 نتطعة]" ممترزطعك8 علننا] ستمصتصصة]" تلصسدك] أعسطة (2) 
علااتعصةاكا :(1988.ةاسدجما تعله/؟ أء رتم11 :لناطصهةاكآ) معلتتموط تممه تززك عل*عتزكلهنا! .2 فصتا يعتدج علصسة]” (3) 

تع اعاعده]1 لم8 عمناعس8 6 أوعسيوناء0 وعصدائز80 ه1123 517251 سناع زنانامروء]8 أعمكلا :تسم وعرع 0 
.(1.1998أمعاء022 اع [تسطسصيك :لتاطصمول) 

مق[ :(1962 ,اأأواء كتطنآا دمأععملط :ممأععسترط) ألطاعنامط]' مقحطه)0 عسداملا 1ه دوأدعمعء0 عط ].ستلحد]/3 متعجو» (4) 
.(51,1983ة[متزهلا ستوناعلآ :لساطصهاك]) 1895-1908 نتعام كل أمهتززك متع كاين" 


:(2.1981تزتتوء]ة لهلج0] :لاطصةاك1آ) تعدة2 6 أعلتوع© طهالسقطخ علدعة01 عتاصناونا2 لدمهة:515 عزظ.ناعمنتصدآ] نعلن؟ (5) 
:16701111010 1012 مم كتدوع :(1995.دوع نظ (جاأواع كلملا 014010 :عتدملا نتعل8) مم زوهم م0 صا ككلتنا1' عمناملا ع1" 
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وممتاز أر تركنه (©17)/11111122:1:'111112612).يمكن اعتبار أن ذلك الجدل 
يدور حول ما يَتَكَنّف ويتطور باستمرار من نزاعات جدلية لا تنتهي, فيم| 
يتعلق بالآليات الاجتاعية الثقافية المتنازع عليها التي تتعلق بالدراسة 
الاجتماعية الإسلامية والعلمانية وصناعة المعايير فيها؛ فقد تنازع الفكر 
والعلوم الاجتاعية العلمانية الحديثة (وهي الآلية الغربية لصناعة المعايير 
والتعليلات) مع الآلية الإسلامية التقليدية للدراسة الاجتماعية وصناعة 
المعايير في أواخر الإمبراطورية العثانية. 
فقسّمٌ هذا الخلاف المجتمع الفكري الذي كان متجانساً إلى ثلاث 
مجموعات: مجموعة الدعةة إلى الفقه. ومجموعة الدعة إلى علم الاجتماع 
الغربي» ومجموعة الدعاة إلى التوليف بينهم|. وأحدث هذا الانقسام الثلاثي 
شقاً جديداً في الخطاب الاجتماعي ومجتمعات الخطاب التركية©. 
تفصّل هذه المقالة في المحاو لات الكبرى لتوليف العلوم الاجتماعية مع 
الفقه. ودف هذه الورقة إلى دراسة جهود التوليف بين خطابين قبل انتتصار 
علم الاجتاع الغربي على المستوى الرسميء ونجاة خطاب الفقه في المجتمع 
الأوسع بعد تَسَوّه سمعته. وتتتبّع الجدلية في التاريخ الفكري الإسلامي 
الحديث الذي ل يَرَل غير واضح جداً بالنسبة لطلاب آخرين للإسلام 
.(2001.دومععط توتو حتملآ 0:61 علرملا بجعآح) -19021908.مع1هناآ” عصداملا ع1 
.(1991.تنهامدودلا ممتونع1] :لاطصم)كآ) ناجدقه12 م لعصةاك] عل'ء نرن عن .عمق ءامنا ره عماسة81 (1) 
ةمومع تصقاكا مت تصبلنوخ ااسهمر05 صسعدة12 موك ملستعدعخ ع تستلز8 لدتروهك ع2 طعلدط“.عامتذمعو وععع2 (2) 


66 ] كا 12005ع8] عتعام1ت8 :تزاعل50 له ععمعاعد معم0 مه لته 10“ :133-171 :(4) 151.2000عنء2آ1 
.93-19 :(6) 2001.أمنعنءحآ مضملممسنومعخ دصداكا مذ جعزءه5 سه ممتعنتاع؟]1 
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الحديث.وأطرح هذه الجدلية كوسيلة بديلة في التاريخ الحديث للفكر 
الإسلامي .وقد تشكل المقاربة التي أة قترحها أيضاً بديلاً عن الآراء السائدة 
حول تاريخ الفكر الإسلامي خلال القرنين الماضيين كالتطوير» والتقدم» 
والحداثة» والتحرير20. 


الفقه محدّثاً ومهيأ للحرب (1839 -1924): 


لم تبدأ كتابات المفكرين الغربيين تظهر في الترجمات العثانية إلا بعد نهاية 
النصف الأول من القرن التاسع عشرء وقبله لم يتتمكن أحد غير العلماء 
والبيروقراطيين والسلاطين من الوصول إلى الأآفكار الاجتاعية الغربية. 
وتوسعت شبكة المفكرين العثانيين بسرعة لأول مرة» فضمَّت نتاجات 
نظرائهم الغربيينء واعتبروا علم الاجتماع الغربي علمّ العلاء في أورويا. 
لاحقاً وحتى نهاية النصف الثاني من القرن التاسع عشر بَرّز التنظير الاجتماعي 
والنظريات الاجتاعية إلى جانب الاجتهاد والحكم والفتوى التقليدية» وهي 
ثلاثة أنماط للاستنتاج في الفقه. 

بالنسبة لطبقة العلمء التقليديين يمكن تبيز نمطين تقريباً من أنماط 
المعرفة: العلم (ويشمل التخصصات الدينية» والمنطق» والفلسفة» إضافة 
إلى تخصصات فقه اللغة» ويضم مفهوم العلم غالباً أيضاً الطب وعلم 
الفلك» وعلوماً تقليدية أخرى)» والعرفان أو المعرفة؛ أي: المعرفة المستمدة 
)نرتقي 


علة1م10' تفسصاظ ,(1998 ععلع1 4نا0ك] تعلدملا عاط) تإعع1ناط' صا كته لناعع5 02 أمعدممماعناع2آ ع1 وععاع8 امه رزلا 
.(1981 التدظ.[.8 نمعلاعرآ) نزع1تنا1 مذ أمعصرمماءلع12 لوعتاناوط سه تسماول 
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من المارسات الصوفيّة.فقد كان يُدعى المتخصص في العلم عالماً بينما كان 
المتخصص في العرفان صوفياً أو عارفاً. وعادةً ما كان الباحثون العثمانيون 
البارزون (خواصٌ الخواصٌ) يجمعون نمطي المعرفة كا أَوْرَدَ طاشكبري 
زاده (111220م139[8) في كتابه المعروف مفتاح السعادة7). وقد كانت 
القاعدة المؤسّسيّة للعلم والعلماء هي المدرسة الدينية» بين| كانت التَّكيّة (أي: 
نُزّل الصوفية) القاعدة المؤسسية للعرفان» وكان العلماء تجازون بعد حصوهم 
على تعليم نظامي في المدرسة الدينية على يد معلميهم بشهادة تقليدية ُعرف 
ب(الإجازة)» وكانت تؤهلهم للتدريس وتأليف الكتب وإصدار الفتاوى 
والعمل في مناصب القضاة. 

ويمكن أيضاً تقسيم الطبقة الفكرية الحديثة إلى مجموعتين: الأولى طبقة 
المتقفين الأكاديميين الذين تدربوا في كليات حديثة:؛ ومعاهد علياء ثم في 
جامعات محلية وخارجية» وهم الذين أصبحوا على اطلاع متزايد على اللغات 
الأوروبية وتعرضوا للآداب والعلوم الأوروبية.والمجموعة الثانية هي 
الأشخاص المتنورون الذين تربّوا داخل البلد ويُعرّفون في التركية العثانية 
باسم 21121111697©1(7» وني التركية الحديثة باسم «ملل57ة»؛ وهم الكُتّاب 
والصحفيون الذين كانت قاعدتهم المهنية هي قطاع الصحف والمجالات 
العامّة المتنامي» وكان مقدَّراً للأكاديميين أن تصبح قاعدتهم المؤسسية 
الجامعة الحديثة.وأما المفكرون الحديثون فكانوا غالباً يعملون باستقلال بلا 


برك طاشكبري زادف أحمد بن مصطفى» مفتاح السعادة ومصباح السيادة في موضوعات العلوم» تحقيق: كامل بكري وعبدالوهاب عبدالنور ج1 
(القاهرة: دار الكتب الحديثة د.ت) ص74. 
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شهادات أكاديمية على الإطلاق. 

وهكذا يمك الفبول: إن أربعة أناظ للتعطات كاتحت موعودة حنا إلى 
بف القرة التاسع عش رين التكَبٍ العفانيةة العلىء والعرقان#والعلم 
الحديث, والآيديولوجية «المتنوّرة». ومثلت هذه الأناط أربع مجموعات من 
المفكرين؛ وهم: العالم» والعارف. والأكاديمي. والمنور (8(7010) .نكل 
صعود أنماط وأنواع جديدة من المفكرين شقاً ونزاعات جديدة في الخطاب 
ومجتمعات الخطاب العثمانية» فازداد التوتر بين نمطي المعرفة وأنصارهما. 

ويصف المؤرخ المرموق للأدب العثاني «تانبنار» المشهدٌ الفكري في النصف 
الثاني من القرن التاسع عشر فيقول: «في تلك المرحلة كانت كل النزاعات 
الفكرية تدور حول الفقه والشريعة الإسلامية!). 

قد يتوقع المرء أن العلماء رفضوا النظريات الغربية صراحة» وأن نزاعاً فكرياً 
عاتياً وقع بين المجموعتين, لكن في الواقع كان هنالك علماء كانوا إصلاحيين 
راديكاليين بدرجة أكبر من بعض المفكرين الجدد.والعكس كان صحيحاً 
كذلك؛ إِذْ كان هنالك مفكرون كانوا تقليديين أكثر من بعض العلاء. وكان 
المفكرون المحافظون يلومون العلماء الإصلاحيين على إخفاقهم في الدفاع 
عن القيم الإسلامية. وأعاقَت تلك التوجهات المتشابكة حدوتٌ شَرْخْ 
لامازييد العلاء :ونه نكري اده إشاذة إل عرد الو اللشان.. 

قد يعزى الموقف الترحيبي لدى المفكرين والعلماء المسلمين تجاه النظريات 


*00-4 


3 خطتتة]' نم وتطعل8 عانا] متمستامصة]' (1) 
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الاجتماعية الجديدة -جزئياً- إلى مفهوم العلم (المعرفة والعلوم) ومكوناته 
الفلسفية (الحكمة)» بل حتى إلى التراث الإسلامي القديم المروي عن 
النبي - محمد صل الله عليه وسلم-». الذي شجّع المسلمين على تقبل المعرفة 
من غير المسلمين. وقد شاع استخدام هذه الأوامر الدينية لتبرير استيراد 
العلوم الغربية» بل لقد استخدمها بالفعل من لم يكونوا من المسلمين 
المحافظين مثل عبدالله جودت 065706 10111135ق )7 وأحمد رضا 
(16123 أعمتطش)2. وهما الوَضْعِيَّانَ الرائدان ضمن حركة (تركيا الفتاة). 

هذا الموقف لدى العلمء والمفكرين المسلمين أعائثم على الترحيب 
بالنظريات الاجتماعية على الرغم من أنَّ مصدرها غربي» وساعدهم في 
محاولة تكييفها ضمن عا حياة الفقه. 

يمكننا أيضاً تمييز عامل آخر من عوامل سهولة التَمَاذ في عالم الفقه عن 
طريق النظريات السياسية والاجتماعية الغربية في العلاقة التي شاع ربطها 
بين المعرفة والإنقاذ» وهو عامل السعي إلى (إنقاذ الدولة» من خلال الحداثة 
الوقائية7؛ إذ كان من الشائع بين جنيع الأطياف الفكرية قبول فكرة أن 
سرٌ انتتصار الدول الأوروبية كان يكمّن في علومهم. وذلك دون التمييز 


--129.]ع0670) طلهاانعطث. تائم تسد (1) 

تاوخ نهحستاج1 ١‏ أسهآ1 ع راهنا" :لناطصةاكا) 1122 أعصصطخ ع١‏ عادمن عأكنع سخ .تاك معلتلصدظ تتطة7.8 (2) 
دمص نلحاطصةاك]) تمل تلاط عللل ءا أومز0 عنزاع ز اننا سنصصع حنائجوط.تجاع12:ه!1 دجمكد8/1 :(1962.تمعممعط 
.إع001؟ عنالا عل 00124 211 :15122215122 0021.1 عأوناوناث. وانظر كذلك الملاحظة ذاتها عند.(23/101211.1986/آ. 
.(1911تتتاعاتلظ ستعووعء]8 أتتعطلخ :دتعدط) وللتعطن) سممتأامتتط0.لء 

ا 212210مع1100 21ع11ه20.(.كلء) 156077كآ. لخ ته 5ك[نة0آ لطنة لتته8.11] أتزعط0] :404.كأوعدعء0 عط].ستلتتة31 (3) 
عل'عنإكاكنا1'.عدق 11" نه ممغسنا8 :5.1964(.8دععط زوع كلصتنآا ومأععسصلوط :ممأععمتط) تإععاتنا1' لمة مسدمول 
-24-32.271.ناوناك 120 صنق نا عصماك1 
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بين العلوم الطبيعية والاجتاعية» والتكنولوجيا والمؤسسات. انتبه طللاب 
عملي التعنديف العف الة ]إل المحاو لات الحترائية لاست راد التكدو وهنا 
والعلوم الطبيعية الآوروبية واستخدامهاء لكنهم كادوا يتجاهلون تماماً 
المحاولات الماثلة لتقديم نظريات اجتماعية غربية., وفي وقت لاحق علم 
الاجتماع الغربي للمجتمع العثماني. ومع ذلك. إحدى الحجج الرئيسة التي 
كانت تكررها الحركة العثانية الفتاة وتركيا الفتاة باستمرار كانت أنَّ العلوم 
الأوروبية والمؤسسات البنية عليها كانت مصدر القوة الغربية» ويجب أن 
يتبناها المجتمع العثماني من أجل نجاة الدولة. 

لكن ما فات هؤلاء المؤرخون هو أنْ مسعى فكرياً هائلاً كهذا نحو توليف 
النظريات الاجتماعية مع النظريات الفقهية كان يلزمه بعض العمل التحضيري 
النظري والمنهجي ؛ إِذْ لم تُناقشُ إمكانية إقامة مشروع مذهل كهذا المشروع 
وضرورته وشرعيّته وتوجيهاته مناقشة عميقة في معظم دراسات الحركة 
العثمانية الفتاة وحركة تركيا الفتاة. في البداية ينبغي أن يقال: إن هذه الأسئلة 
كانت لا تَشْعَّلَ سوى مساحة ضئيلة في أذهان الإصلاحيين إلى أن حيّرثهم 
مع قرب انتهاء الحرب العالمية الأولى. وعمل المفكرون العثانيون في جو من 
«المذهب العقلايٌ» غير محبب إليهم على الإطلاق» وبحثوا عن أنجع الحلول 
لإنقاذ الدولة» وذلك هم لم يعرفه معظم نظرائهم الغربيين!!)» فلم يعد بِوَسْعِهِم 
تجاهل هذه الأسئلة النظرية والمنهجية الأساسية حول طريقة تفكيرهم. 


.51.1992(.7-19ة[متزهلآا ستؤناع11 نلتاطصةاكل) 1895-1908 نتعمفلة8 تمه نززك ممع مهنا مقآ.سنليد31 تمتعو (1) 
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ظهرت دعوات للاجتهاد الحر (وهو أيضاً اسم مجلة الإصلاحيّ الراديكاليّ 
عبدالله جودت)22"؛ لتعزيز التحديث الداخلي للفكر الاجتماعي العثماني. 

وكانت النظريات في هذه المرحلة لا تزال تخضع بمعظمها للغة الفقه» 
وتتبع مبادئ أصول الفقه لكي تنال قبول الجماهير على الأقل؛ لكن النزاع 
بين التنظير الفقهي والتنظير الاجتماعي العلمي واضح بدرجات وطرق 
متنوعة في كتابات العثانية الفتاة وتركيا الفتاة الذنين أغلق أمامهم باب 
الاجتهاد. لكن باب التنظير الحر كان مفتوحاً على مِضْراعيّه. وبقيت مسألة 
باب الاجتهاد من أكثر القضايا إثارةَ للجدل حتى دُمُرَ بنيان الفقه من قواعده 
وهر ا كتاملا. 

وبنظرة سريعة إلى المطبوعات التي اتتشرت في ذلك الوقت -مثل 
مجموعة الإسلام (251تتلطء]1 نه أذ ][)». و«الصراط المستقيم» 
(متتكلة]51126-11115)؛ و ايبيل الرشاد») (920ع5611111-1)- 0 
كيف قسَّمٌ الخلاف حول الاجتهاد المفكرين العثمانيين إلى معسكرّين. 

النزاع الحقيقي كان بين الفقه ومطالب البيروقراطية التي كانت سريعة 
التحديث!إذ تضاربت البيروقراطية المتنامية حجر وقَوَّةً مع المبادئ الفقهية 
المقيدة وينية الحياة الفكرية العثانية: 

«في القرن الثامن عشر أصبح من المارسات المتبعة طلب رأي شيخ الإسلام 
(1) فيها يتعلق ببذه المجلة انظر: 21.4461 خأ .”0 طناء11.5012.1 سرعه1. 
(2) انظر ملخصاً عن وجهات النظر في المناقشة حول الاجتهاد من قِبّل عالم تركي يدافع عن الاجتهاد عند: 

(1975.لمناممعلية8 تعاوا أعممترئط بمععاصة) لقطنء1 ملصدكلتكلت11 ممماذا ممسميمع1 متااع و11 


وانظر رأياً يعارض الاجتهاد باعتباره وسيلة محتملة لتشويه الدين عند آخر شيخ للإسلام في الدولة العثمانية 
.(1.1969اعمدزه؟ [زطء5 :لساطصهاك1) جع101للعء111 نمن»”طا. نلمععط تتطدد مكمادنت31 
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في كل شأن حكوميٌ ذي بالٍ؛ فكانت القيود المفروضة بتلك الطريقة على 
الحكومة من قبّل الشريعة والسلطة الدينية في تلك المرحلة من الانحدار 
تجعل تطبيق الإصلاحات في غاية الصعوبة» وصارت الشريعة مَعقَل الفكر 
الترائيٌ في الحكومة والمجتمع العثانيّين(!2). 

كان استخدام الفقه سهلاً لنزع شرعية جهود الحكومة المركزية والبيروقراطية في 
الباب العالي للحصول على مزيدٍ من القوة والكفاءة» وهي إستراتيجية اتبعتها أيضاً 
حركات المعارضة في أواخر القرن التاسع عشر بط فيها العثمانية الفتاة وتركيا الفتاة. 
كان على الحكومة المنوسعة والمركزية أن تتعامل مع عائق الفقه بتجنب حدوث نزاع 
مفتوح نما غزرا؛ إذ اذأعى مرسوم التنظييات (7021طعءع1 غ2 لممتقصة1) مثلاً 
أنَّ نظام ملت (01110) أَلغِيَ لإعادة إحياء حكم الشريعة؛ وأَكدَ للمسلمين أن 
الإصلاحات سيَُّفّد طبقاً للقواعد الدينية» واضطرٌ العلماء -لاسيًّا مكتب شيخ 
الإسلام- إلى الدفاع عن نزاهة مؤسسة الفتوى. واعتمد الاحتجاج ضد البيروقراطية 
العمانية المستمرة في التمركز والتوسع والتي كانت مرتبطة بالباب العالي اعتماداً 
كبيراً أيضاً على الفقه من أجل التعبئة الاجتماعية©» فجنَّدّت الحركة العثانية الفتاة 
وتركيا الفتاة معظم أعضائهم| من صفوف العلماء» والأعيان (وهي طبقة أرستقراطية 
صاعدة شبه إقطاعية منتشرة في أنحاء الولايات)70» والبيروقراطيين وضباط الجيش 


مذ سمه جتسع2100 لدعناناوط.(.كلع) 1مأكنجآ. لخ اكه لعلصة1 لصة لعه8.11 تتعط0] من ””توعع1 مج“ .عل لهصا اتلدك8 (1) 
.44 ,نزع11نا1' ممه متدمول 

ملك اع سما؟] عل'ع نوكن .عصق عن :81-106.دزوعمء0 ع1 .سمنلعمد]/8 :1411 .أعلتع0© طهالسلطى .ساق متصد]] (2) 
115510 (1. رط لعطوذ اط نامصنا. زوع 1025 أء زنا نصوء]/1 عدة0 فته [رعحصةاكا.ممد؟] [تهدوا. 1.93-143اونا5 120 
.(1993.أوع الو تمت اناطمماول) 

“.عل لهصآ (3) 
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ذوي المكانات الوسطى الذين فقدوا مَنْزلاتهم وقوّتَهم في أثناء عملية التحديث 
البيروقراطية والسياسية!!». وهكذاء أصبح الفقه -إلى جانب النظريات الاجتاعية- 
المصطلمٌ البارز في الخطاب العثماني في أواخر القرن التاسع عشر وشكَلٌ جزئياً -إن 
م يكن كليًا- حجْج الأطياف الفكرية والسياسية المتضادة. 

م يكن المفكرون - الذين مسأبحث في خطابهم فيه| يلي- تقليديين ولا 
ثورِيّين راديكاليين» بل كانوا إصلاحيين يشكَّلون أدواتٍ في البناء الثقافي 
للمؤسسات السياسية والاجتاعية الليبرالية بتعبير إسلاميٌ.كانوا مجدّدين 
من حيث إِنََّم دعوا إلى تبني المؤسسات الليبرالية الجديدة» لكنهم رغم ذلك 
كانوا محافظين من حيث إنهم استخدموا لغة إسلامية مستمّدّة في معظمها من 
الفقه من أجل تحقيق مبادئهم المثْل؛ وذلك لأن الفقه كان أداة فكرية فعالة 
جداً لتحقيق الأهداف الأيديولوجية في المجتمع العثماني.وكانت المؤسسات 
والمفاهيم التي أيّدوها قد نشأت أصلاً في أوروباء وكوّنتها ودافعت عنها 
النظريات الاجتماعية التي طرحها المفكرون الأوروبي ون الليبراليون في 
القرنين الثامن عشر والتاسع عشرء وعلى الرغم من أن هذه الإستراتيجية 
منعتهم من الدعوة إلى أيديولوجية علمانية صر فة» فإنّا ساعدتهم على كسب 
التعاطف الجاهيري مع المؤسسات والمفاهيم الأوروبية» وهو الأمر الذي 
شكَّلٌ إسهاماً مهنا في الدّفع نحو التحديث. 

من وجهة النظر التحليلية هذه يمكننا آن نفهم لماذا يجد طلاب تاريخ الأفكار 


)1( 1. 0-7 
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العثانّ أصولٌ كل من الإسلاميين والحداثيين في الحركة العثمانية الفتاة 
وتركيا الفتاة» ولماذا يَنِيستٌ دعاة الفكر الإسلامى والفكر العلمانى المعاصرون 
في تركيا أَنفسَهُم إليهم|. بالنسبة ل)إنالجق» 13111): الحركة العثمانية الفتاة 
كانت هي «اُمَهّد الحقيقيّ للحركة القومية والديمقراطية في تركيا»/, 
وبالنسبة ل«ماردين» (1/131012) هم محافظون2» وبالنسبة ل«(تركنه» 
(11111»2) هم الممهٌدون للفكر الإسلاميٌ2, وعلى سبيل المثال: نامق 
كال (721طع]] 11مطد!8!) مدّحه وك علانيون من الجمهورية التركية» 
: 5 يو 20 2 ا 4 
فاعتبروه أبا ّم حتى ذكرّهم دراسة مبنيّة على كتابات!/) كمال نفسه أنه كان 
مفكرا إسلاميًا('» وعلي صوافي (4115112571) -مثال آخر - متعصب بالنسبة 
لبعض الناس» وهو أول فقيه إسلامي علماني (1810116) بالنسبة للبعض 
الآخرءومبياءغوق الب الذئ لنت غادة ن#أى التودية الاوكية» كان يراه 
البعض أيضاً إحيائياً إاسلامياً (مجتهداًء أو مجدّداً)؛ فالقراءات الجزئية أو غير 
المكتملة لأفكارهم تُضِل الباحثين فتجعلهم ينسبون شخصيات متباينة جدّاً 
ومتضادة أحياناً إلى الحركة العثمانية الفتاة وتركيا الفتاة. 
وتشرح وجهة النظر التحليلية هذه أيضاً سبب تعذّر انطباق التصنيفات 
التي تطلق على هاتين ا حركتين الرئيستين في التاريخ التركي والعثاني الحديث 
انطباقاً تاماء ففي ظل غياب تقييم شامل للمصادر الفكرية المتعلقة بأفكارهما 
“.عل لهسا (1) 
13101.16 (2) 
7 - 77.تاوناك20آ سك اعصة1كا عل'عنونكامنا].عمةق ءامن" (3) 


7777-7 :(251.1940ةط4ة]8 كتتقة81 :اناطصهاكا) آ لمستعصة]' مذ *عد11لسمدم05 تمعلا ع١‏ اأمستحمه1 “.تناع ستاك مدعطآ (4) 
7 13101.16 (5) 
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وسبب اجتماع هذه الأفكار معاً لتكوّن نظاماً توليفياً وكيفية اجتماعها هكذا 
لا يمكن للمرء أن يَعدِل بح هويتهم| ودورهما الفكريّين2. 
وللأسباب نفسها لاينبغي التعامل مع ما واجهته الحركة العثانية الفتاة وحركة 
تركيا الفتاة من معارضة من قبل التقليديين والإصلاحيين الراديكاليين على 
أنها أطياف متضادّة» بل يجب تحليلها على أنها ردود فعل لمحاو لات التوليف 
التي كانت سائدة؛ ولذلك ينبغي أن يتجنب المرء رسم جبهات فكرية واضحة 
التميّر كهذه الجبهات بالاعتماد على ما تصفه المواد المنشورة حاليا وبعْية توضيح 
الأصول الاجتماعية المتباينة للمفكرين الذين دُرست أعمالهم هنا اخترتث 
شخصيات مختلفة فيا يلي من خلفيات اجتماعية متنوعة: عالاً من صفوف 
العلماء» وبيروقراطياً من الباب العالي» وأميراً من السلالة العثانية» ومفكرين 
مستقلين عن هذه المجموعات المعروفة» كى| سنرى فيما يلي: أحمد جودت باشا 
(22512 ]6706 0ع12طلل)؛ وعلي صوافي (411511351)» وإسماعيل حقي 
(112119 502211 ]). وسيد بيك (7إ826 56777210) كانوا تابعين لصفوف 
العلماء» وكان نامقّ كمال وضياء باشا (235122 721972) ينتميان إلى فئة 
بيروقراطيِّي الباب العالي» وكان سعيد حليم (1181111 5810) أميراً مصرياً 
ذا قرابة تربطه بالسلالة العثمانية» وشعَلٌ منصب الصدر الأعظم أيضاًء وأما 
ضياء غوق ألب ذو الأصول الاجتاعية المتواضعة في شرق الأناضول -الذي 
64د روعو ا عمط لوزعم رجو ومطكون: وملقا مط لقا اوم طم 1 و 
1749-1913 عن 2 ناا 5 عل :عماوص امؤظرعة 0 علا انعط 1+0 متاك علد ال وملمت1 مط زا1 9 ماوت 


:2مأعع ص لتط) تتتمأولط 50121 2 :جمه210 0151 تلن سمددم06 :(1980.ااوتء حلملا ممأععصتط :ممأععسترط) 
.5.120-132.141أوعمع0 عط .ستلعة81 :1989(.174-210.لوتع حتمنآ امأععسصلءط 
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تلقّى تعلياً إسلاميا قواً في شبابه- فَيُعَدٌ عادةٌ غريباً عن هذه المجموعات 
الاجتماعية. 

الإصلاحات الأولية وجودت باشا: من الفقه إلى القانون الإسلامي: 
ترائياً يكن الفقه -باستثناءات معدودة- قد قَنّنَ وَسُنَّ في الدول الإسلامية 
أو في الإمبراطورية العثمانية» لكن هذا تغير خلال القرن التاسع عشر؛ إِذ بدأ 
الفقه يُنظر إليه على أنه «قانون إسلامي» يمكن للدولة أن شه وق فكان 
هذا يعني زيادةً في سيطرة الدولة في نطاق القانون الذي كان من قبل تحت 
سيطرة العلماء. 

يسلّط هذا القسم ضوءاً على العملية التاريخية التي تحول بها الفقه إلى 
قانون إسلامي تحت التأثير الغربي» وتسميةٌ الفقه «قانوناً إسلامياً» -وهو 
ما نراه أمراً بَدَهِيَاً اليوم- ظاهرةٌ حديثة تعود أصوها إلى القرن التاسع عشر؛ 
فمصطلح «القانون الإسلامي» ظهر بداية في أوروبا في أعمال المستشرقين» 
ثم تبنى الفقهاء والمفكرون المسلمون استخدامه لاحقاً دون تمحيص كافٍء 
ومن المتعارف عليه أن المفكرين المسلمين لا يزالون يُساوون الفقه ب«القانون 
الإسلامي» رغم أنه من الثابت أن الفقه أكبر من قانون إسلامي من حيث 
المحتوى والمناهج ومجال التطبيق. 

كانت استجابة العلاء لبيروقراطيي التنظيمات المؤيدين للغرب 0 
الأجزاء المناسبة من الفقه بشكل يشبه قوانين أوروبا الحديثة.فتمّ تَولِيفٌ 
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صيغة غربية بمضمون إسلامي'')؛ ومع ذلك لم يكن هنالك جدل فكري 
عام -حسب بحثنا اليوم- عن عِلَّةَ ضرورة إقامة مشروع كهذا المشروع 
والطرق التي كان سيخدم مها تحديث البلد» إضافة إلى آثاره الاجتتاعية قريبة 
المدى وبعيدة المدى» ىا لم تكن هنالك أسئلة منهجية ونظرية تكمُّن في تغيير 
كهذا التغيير الجذري والتوليف ليَعيّرَ عنها حاملو هذا المشروعء وقد قاوم 
العلماء التقليديون مخاولات سابقة لتقنين الفقه بجعله قانوناً وضعياً بناءَ على 
اعتبارات نظرية وعملية متنوعة. 

ومع ذلك فطبقاً للبحث التاريخي الذي بين أيدينا اليوم كان الفقهاء ملتزمين 
في الغالب بالصمت في ذلك الوقت» وهذا ينطبق خصّيصاً على أعضاء مجلس 
الأحكام العدلية - المعروفة باسم لجحنة المجلة (1/16©6116).رغم أن أحمد 
جووت اقنا اندر مولنانس كدرو إل امسو اعفاء الك ارون 
ذوو الثقافة العالية الذين عيّتَهُم لم يتركوا خلفهُم أية سجلات تتعامل بعمق 
مع المشكلات النظرية والمنهجية التي واجهتهم. والمبادئ التوجيهية التي 
اتبعوها لحل تلك المشكلاتء لكن بمجرد النظر في تاريخ ظهور المجلة 
يمكننا بالتأكيد القول: إن إنشاء قانون إسلامي حديث بالاعتماد على 
البنية التقليدية للفقه لم يكن مهمة سهلة» ولا نعرف إلى أيّ مدى أسهمت 
المعارضة التقليدية ضد تحوّل كهذا التحول في قرار عبدالحميد الثاني بإيقفاف 
عمل المجلة» وقد تعامل علي صوافي مع المشكلات المنهجية المتعلقة بتحديث 


2 نطتعه] ععسناونا2 وملئدب علء جناعنا1".مع ءانا 1 
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القانون الإسلامي في إحدى المقالات!!". لكن علينا أن ننتظر ضياء غوق 
ألب ليحول القضية إلى جدل عام. 

يمل عمل جودت باشا نقطة تحول مهمة توضّح أفضل ما توضّح استجابةً 
الفقه للتنظيهات؛ إِذْ قدَنّت لجنة المجلة -التي كان يرْأسُها جودت باشا- 
أجنواء معن ون الفقه أزن ا لكلفة ران تكدون اول مر عة ساوية لقاتون 
إسلامي يطبق في جميع أنحاء الأراضي العثانية.لم تتمكن المجلة تاماً من 
الحد من اختراق القانون الغربي للمجتمع العثماني» إلا أنها كانت حلاً وسطاً 
لمطالبة فئة البيروقراطيين المتنامية بقانون قيامي وتغيير جذري في بنية النظام 
التشريعي الإسلامي.كان البيروقراطيّون يرون أن بنية الدولة الحديثة كانت 
تتعارض مع التعددية التشريعية لنظام الِلّة العثماني؛ فمن وجهة نظرهم كان 
تقنين القانون الإسلامي وتشريعه أمراً أساسياً لعمل البيروقراطية الحديثة 
بصورة مناسبة» ويبدو أن العلاء أيضاً اقتنعوا بحججهم. 

وفي هذه المرحلة لعب أحمد جودت باشا الدور الأهم. فقدَّمَت كتاباته 
-لاسيّ) التذاكر © (1ع[162) - مرجعاً غنياً لطلاب تاريخ الفكر العثماني 
المتعلق بأواخر القرن التاسع عشرء ومن بين كل نتاجاته الفكرية تبرز المجلة 
وثيقة مهمة من الناحية الاجتماعية؛ نظراً إلى أئََّا كانت بِمنِْلة القانون المدني 


للمجتمع العثماني والدول القومية اللاحقةٍ لوقت طويل» وسأحلل باختصار 


34 
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ولطلظ أحلدوتآ معنم تعمن5 خلف “.عل نتسدد. وكذلك 283-2894 .ناعناع10 ستقئلن سماكا عل جلاعن .عمقع امن (1) 
.283-96 :(1998) 2 سمحن[ سذ ””زوء1521] تتزظ عتدد1 
(2) انظر 1211.1986نتكنتكآ طتمهط' علعنا!' تمممعلصمة متلقمء]'. دمدط أعلع0 أعسطم) . 
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المقدمة التمهيدية للمجلة» وهي تتألف من مائة قاعدة فقهية كلية» وتّرمي 
الأساس النظري للقوانين اللاحقة. 

يسمي الفقهاء هذه الثوابتٌ القانونية «القواعد الكلية للفقه أو كُلَيّات 
الفقهه فضلاً عن ذلك تنبع أهمية تلك المقدمة لما يعنينا في هذا البحث من 
أنَّ هذه المبادئ الأساسية تعكس باقتضاب الفهمَ الرسمي للفقه في أواخر 
الدولة العثمانية؛ إذْ قنّنَ أحمد جودت باشا مع أعضاء آخرين من لجنة المجلة 
القواعد العامة الأساسية في الفقه مستفيدين من مِوْلّفاتِ فقهاءَ من أمثال 
ابن نْجَيم (101(377822 112) والخادمي (7)1613011221). وَاعتَهدَتْ هذه 
المبادئ رسمياً من قِبّل الدولة من خلال مرسوم إمبراطوري. برز عدد من 
المؤلفات حول لحنة المجلة بلغات متنوعة منذ ظهورها الأولء. أهمها مجموعة 
مجلدات من التفاسير حَلَدَت جذورها التاريخية في مؤلفات الفقه التقليدي 

تعرّف المادة الأولى موضوع بحثها ومصادرهاء ى| تلخص مفهوم المجتمع 
الذي يتأسس عليه الفقه؛ فتقول: الفقه: علم بالمسائل الشرعية العملية 
المكتسبة من أدلتها التفصيلية» والمسائل الفقهية إما أن تتعلق بأمر الآخرة 
وهي العبادات» وإما أن تتعلق بأمر الدنياء وهي تنقسم إلى: مناكحات» 
ومعاملاات» وعقوبات©. 


(1)ابن نجيم» زين الدين بن إبراهيم بن محمد المصري الحنفي. دت970/ 1563): الأشباه والنظائرء نحقيق: محمد مطيع الحافظ (دمشق. دار الفكرء 
3). 
(2) مجلة الأحكام العدلية» مادة رقم 1. 
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وتُلخّص الفقرة التالية مفهوم الجنس البشري والمجتمع الذي يقع في قاعدة 
عملية تقنين الفقه هذه ىا يلٍ: 

«إن الباري تعالى أراد بقاء هذا العالم إلى وقتٍ قدّره. وهو إن) يكون ببقاء النوع 
الإنساني» وذلك يتوقف على ازدواج الذكور مع الإناث للتولد والتناسل. 
ثم إن بقاء نوع الإنسان إن| يكون بعدم انقطاع الأشخاص. والإنسان 
بحسب اعتدال مزاجه يحتاج للبقاء في الأمور الصناعية إلى الغذاء واللباس 
والمسكن؛ وذلك أيضا يتوقف عل التعاون والتشارك ببسط بساط المدنية» 
والحال أن كل شخص يطلب ما يلائمه ويغضب على من يزاحمه» فلأجل 
بقاء العدل والنظام بينهم محفوظيّن من الخلل يحتاج إلى قوانين مؤيدة شرعية 
في أمر الازدواج» وهي قسم المناكحات من علم الفقه. 

وفيا به التمدن من التعاون والتشارك وهي قسم المعاملات منه» و لاستقرار 
أمر التمدن على هذا المنوال لزم ترتيب أحكام الجزاء» وهي قسم العقوبات 
من الفقه)200. 

ُقِرٌ مُقارّبة المجلة بأهمية التغيير الاجتماعي وتعكس موقف الفقهاء التقليديين 
تجاه تغيير كهذاء بالنسبة للعلم)ء التغيير الاجتماعي مقبول مال يتعارض مع 
الأعراف الإسلامية العامة التي لا تدخل -كم| نعرف- في التفاصيلء تاركة 
سساحة للغلاء لبعخدوا قرارات يتأن تغبيزات معيلة» من وبجهة النظر هذه 
يكون غياب التغيير مفضلاء لكن من غير الممكن رفض التغييره وإذا ظهر 


(1) المرجع نفسه المادة رقم 1. 
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-وعندما يظهر - يحدد الفقهاء في) إذا كان حسناً أو قبيحاًء فإذا تَقَرَّرَ أنه حسن 
تَعدّلك الأعزاق والقوانية ونها زوالا رففن: 

هذا الموقف يُعنى بالتحكم باتجاه التغيير بدلا من بَذْئه أو إدامته» وَأَسْئَدَ العلماء 
إلى أنفسهم دور الْحَكمء لا اللاعب» وهو ما يمكن ملاحظته في مؤسسة الفتوى» 
التي لا تَصْدرٌ إلا عندما تُطلّب. 

تذكر المجلة بصراحة في مقالات عديدة أن التأثير الحتمي لتغيير العرف 
على الفقه يقبله الفقهاء مالم يتعارض مع المبادئ الأساسية للفقه الإسلامي. 
تقول المادة السادسة والثلاثون: «العادة محكمة» يعني أن العادة عامة كانت 
أو خاصة تُجعل حكاً لإثبات حكم شرعي».وتقول المادة الثامنة والخمسون: 
«التصرف عل الرغبة منوط بالمصلحة»» وتقول المادة الأربعون: «الحقيقة 
تترك بدلالة العادة»» وهذه المقالات تسلط الضوء على حالة القانون العرفي 
(812112ع1) في الدولة العثمانية!!)» وعلى مكانة الععرف -الذي يمكن أن يترجم 
ترحمةً غير دقيقة إلى الإنجليزية بمعنى «الثقافة»- في الفقه ىم طبَقَهُ العثهانيون. 

لم يكن إسهام جودت باشا في التحديث الداخلي للعلوم الإنسانية محدوداً 
بتقنين القانون المدني الإسلاميء بل اشترك أيضاً في إعادة إحياء العلوم 
الإسلامية من خلال ترجماته وكتبه الأخرى في مواضيع شتىء وشّهَرَ ابنَ 
خلدون بعد إنهاء ترجمة مقدمته إلى التركية 27 والاتجاه إلى ابن خلدون 
هسه 4لعكسعاء؟11 :سملسمآ) -13001600 عوة لمعتدعهآن :عغتصصيصسظ سمدده0 عطآ عتلعلهمآ لتلمك رن 

.-2.1973(.176-13.70هن1[مع اط 

(2) بادر بيري زاده إلى ترجمة مقدمة ابن خلدون قبل جودت باشاء انظر: 


أو-عصقط لس تكله لسسطصها؟]) أوعستاءيع]' مم1 لقط]1 تحمط] أ-عسنل0ه ه81 .نلمععظ طنطدد لعصطء]3 علةج عم 
لظ راتت الك 
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ومحاولة إعادة إحياء ترائه في تلك النقطة من التاريخ التي أخذدَّتٌ خلاهها 
النظريات الاجتماعية الغربية تدخل المشهد الفكري العثماني هو أمر بالغ 
الأهمية» فضلاً عن عمله الأكبر (التاريخ العثماني) ألّفَ جودت باشا كتباً في 
المنطق» وآداب النقاش» وقواعد اللغة التركية7!). 

كان جودت باشا تديدياً انتقايًً؛ فهو ترأسَ لحنة المجلة من جهةٍ» ودافع 
عن تأسيس المحاكم المختصة بالتجارة التي تعمل بقوانين غربية من جهة 
أخرىء وهو ما تُجَلْ فكرّهُ العملّ» فكان عليه أن يتعامل مع معارضة دعاة 
التغريب الكلِّ المتطرّفء مثل مدحت باشا وعلي باشا في المرحلة الأولى» ومن 
جهةٍ أخرى مع معارضة شيخ الإسلام وغيره من العلماء التقليديين. 

كانت محاولات تحويل الفقه إلى قانون حديث إضافة إلى تبني القوانين 
الغربية بالفعل ذات تبعات في صفوف العلماء» وكان جودت باشا يعمل 
على كلا الأمرّينء وكانت تلك التّبعات ملحوظة في التغييرات في النظام 
التشريعيء وفي عملية تعليم فقهاء القانون التي سْحِبَّثْ تدريجياً من أيدي 
العلماء. 

فِكرٌ جودت باشا ودوره السياسي مهئّان جداً لأهدافنا هنا؛ لأنه يقتف 
في أصل الشبكة الفكرية والسياسية التي تمتدٌ عبر الأجيال لِتَبلُعَ سيد بيك 
شايملة نامق كمال وضياء غوق ألبء هذا الخط تعكسه تشابهات في مسيراتهم 
السياسية والفكرية؛ (1) فقد حافظوا على إستراتيجية التوليف حل كلّ من 


؛(1303 .1قه ه8121 عدطمف] ع7 أءطدممك]1 للنأطصهاك]) 04ق0ع5 1-مةر1895(.3]1 /1312) دجوط غأعلع0 لعصسطة (1) 
.(1294.عتتسف اوه ه8126 :لنتطصة)و1]) طدلخ - "تسلا متم 080ء5 1-طهل 4ق 
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التوترات السياسية والفكرية التي سبّبتها مواجهة الفقه مع العلوم الاجتماعية 
الحديثة.(2) وكانوا وسيلة في تأسيس المؤسسات الحديثة على أسس مفاهيمية 
إسلامية» فالتحديث السياسي الذي كانت تنقّذه الفئة البيروقراطية المركزية 
كان يتطلّثُ إصلاحات مُوَسَسِيّة والعلاء لم يعارضوا إعادة بناء هذه 
المئؤسسات وتقديم مؤوسسات أخرى جديدة على المجتمع العثماني طالما أنها 
كانت تقوم على أسس إسلامية؛ كانوا يعارضون العَلَّمَنةَ ربا لأنهم كانوا 
يعرفون أن الإطار الثقافي العلماني كان سيؤدي إلى نهاية دورهم الفكري.(3) 
بقي الفقه وسيلة للمعارضة ضد القوة المتوسّعة لبيروقراطية الدولة وإعادة 
البناء الثقاني بيد هؤلاء المفكرين الإصلاحيين.(4) ومن المفارّقاتٍ أن تلك 
التغييرات والمؤسسات نفسّها التي عملوا لها وأسسوها حمَّرّت نهايتهم 
بتقويض قواعدهم المفاهيمية والمؤسّسِيّة» بعد جيل مفكري التنظيمات 
استمرت هذه الخصائص المشتركة عبر جيلين لاحقين؛ هما: الحركة العثمانية 
الفتاة» وتركيا الفتاة اللتان كان معظم أعضائههم| أعضاءً في جمعية الاتحاد 
والترقي. 

الحركة العثانية الفتاة وتوليفهم للفقه مع النظريات الاجتماعية الغربية: أداة 
للمعارضة وإعادة البناء 

فيما يتعلق بفكر الحركة العثانية الفتاة يقول المؤرخ الرائد للأدب التركي 
تانبنار: «هؤلاء المؤلفون [من العثانية الفتاة] لم يكتفوا بِأئَُّم بحثوا في القرآن 
وفي بدايات التاريخ الإسلامي عن جذور للبرلمان -الذي هوغري النشأ 
والتاريخ - وجاؤوا إلى المجتمع العثماني من الغربء بل أظهروا أيضاً الفقه على 
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أنه مصدر لا ينضب ولا يمكن إهماله للمؤسسات الجديدة»17)» والدراسات 
اللاحقة حول الحركة العثانية الفتاة -التي بحئت في إن كانوا قد ركّزوا 
على الحركة عموماً أو على الشخصيات أفراداً- تدعم هذه الملاحظة» سأشير 
باختصار -بالاستفادة مما كُتب في المقطع التالي- إلى كيفية اعتماد أعضاء 
الحركة العثمانية الفتاة على الفقه في مسيراتهم الفكرية والسياسية. 

كتب تانبنار: «بعد مثال جودت باشا» -الذي دافع عن الفقه في عهد 
التنظييات ضد من كان يدعو لتبديله بالقوانين المأخوذة من أوروبا- «دافع 
نامق كمال وعللي صوافي عن الفقه والقانون الإسلامي في مؤسسات الدولة... 
وقِيدُوا إلى فكرة الوحدة الإسلامية»)©. تحدئّتٌ عن هذا التأكيد دراسات 
لاحقة حول مؤلفات أعضاء رائدين من العثمانية الفتاة مثل نامق كمال» 
وضياء باشاء وعلي صوافي بمزيدٍ من التفصيل!*).غيرّت تلك الاكتشافات 
صورة الحركة العثانية الفتاةه ولاحقاً تركيا الفتاة أيضاً في تركيا من كوخى) 
الممهّدتّين للعلانية إلى كونه| الممهّدتّين لإعادة الإحياء الإسلامي بوصفه 
أيديولوجية حديثة. 

لَعَتَ فندلي (/112016) وماردين الانتباه إلى ظهور هذه الفئة الجديدة 
ذات الهوية والدور ووسائل التواصل المختلفة9)؛ فمفكرو الحركة العثمانية 


خطتتة]' نه وتطعل8 عاهنا] متمستامصة]' (1) 
(2) المرجع نفسه. 
ا طاع لع ه151 عل'عتج كنا .عصةقععنا!' :وأوعمع0 عط].ستلنية31 (3) 
ع1 .12 01512100 01711 لم00 زعتامصاط لنقحطم0) عطا صا ركع ]ا عنندت سدعسرا8 .نوع [لمستط (4) 
061.124 
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الففاة قدَّموا أدواراً اجتماعية جديدة كالروائي والصحفيء واس تخدموا 
أنماطاً وتقنيات تواصل جديدة كالصحف والمجلات» وضَمَّت منشوراتهم 
الصحف والمجلات والمسرحياتء وكلها كانت غريبة عن عا الفكر العثماني 
التقليديء انتقَدَ هؤلاء المفكرون العلماء من جهةٍ بسبب عجزهم وسلبيّتهم» 
والبيروقراطيين المؤيدين للغرب من جهةٍ أخرى بسبب فكرهم الحداثي 
الكُلّ المتطرّف. وانتّْقِدَت المجموعة الأخيرة؛ لأنهم لم يقدّروا أهمية الرموز 
الثقافية والخصائص الأخرى التي رأت العثمانية الفتاة أنها أسهمت إسهاماً 

عظياً في نجاة الإمبراطورية. 
نتيبجة لذلك. كانت غاية مشروع العثمانية الفتاة إعادة إحياء الفقه 
بوصفه أساساً للفكر الاجتماعي والتشريعي والسيامي, لا تبني النظريات 
الاجتاعية الغربية بقيمتها الظاهرية؛ فعلل سبيل المثال» نامق كمال -«الذي 
كان يرى الأفكار السياسية لدى فقهاء القانون الإسلامي تصلح أساساً 
لزمانه هو""1' والذي كان له التأثير الَأَذْوَمُ من بين مُعاصريه على تطور الفكر 
التركي اللاحق- كان -طبقاً للأدوات الفكرية التي اختار استخدامها- 
«محافظاً»» و«كان معارضاً بشدة لحركة عَلَْمَنة القانون التي كانت قد بدأت 
مع عهد التنظيمات»©.ودافع عن الفقه. خصوصاً بوصفه قانوناً إسلاميا 
واستفاد من مواده بخُرّيَة07, وكان لا يؤمن بأن القانون يمكن أن يَنبَنِي 
.127-143.ناوناقه2 مسنتعصهاكا عل 'ع رامنا .عمق عامن] :405.وزوعمعء0 عط .ستلمة31 (1) 


13101.11 (2) 
..127-144.تاوناك20آ سك ا عصة كا عل'عنونامنا].عمق لمن" (3) 
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على الأخلاق؛ لأنه كان يرى أن «العلم المتعلق بها هو عادل وما هو جائر) 
ينبني على الدين» وكانت الشريعة هي ما سعى إلى التوفيق بينها وبين مفهوم 
مونتس كيو (2/10111650111611) عن القانون بوصفه «العلاقات النابعة من 
النظام الطبيعي للأشياء"2). 

إضافة إلى صلاته بالفقهاء والمفكرين المسلمين وَسَّعٌ كال شبكته الفكرية 
تجاه المفكرين الأوروبيين» وقابل مفاهيمهم بالمفاهيم المشتقة من لغة الفقه. 
ومن بين الأصول الأوروبية لأفكار كال: أفلاطون (51360). وأرسطو 
(©115011ك ). وديكارت (10650231165).: وبيكون (1832©0011)) وروسو 
(1501155©810))» وفولتير (1/01]23116)» وكوندورسيه (6)ع0052001)))» 
وتورغوت (]1111850)» وروبسبيير (©15006501611)., وداتتون 
(103126012)». وغاريبالدي (033112101)). وسلفيو بليكو (511710 
0 ؟,؛ ومونتسكيو (1/1011650111611)» ولوك (©1001)» وفولني 
(7إ7/012).» وإميل أكو لاس (40601135 1101116) مدرسه الخاص في 
فرنسا". وساعدت المصطلحات الفقهية كال في العثور على مقابلات 
تركية وإسلامية للمفاهيم التي مرّ عليها في النظريات الاجتاعية للمفكرين 
الأوروبيين؛ فمثلاً» قابلٌ كمال الحكومة المملة ب«الشورى»» والقانون 
الطبيعي ب«الشريعة». والعقد الاجتاعي ب«البيعة»). 

لا يمكن أن ترى محاولة كال لمقابلة المفاهيم الاجتماعية الأوروبية بالمفاهيم 


.58 13101.11 (1) 
(2) المرجع نفسه ص 332 - 336. 
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الفقهية على أنها مس ألة ترجمة وحسبء بل هي أيضاً إستراتيجية لإعادة بناء 
ثقافي لهذه المفاهيم والمؤسسات.من المهم جذا ما احظطة أن ااصطلحات 
الفقهية في هذه النقطة -بعد اس تخدامها كترجمة للنظريات الاجتاعية 
الأوروبية- فقَدَتُ معانيها الأصلية؛ فعلى سبيل المثشالء مصطاح مِلَّة 
(2011166) الذي كان في الأصل يعني الدين والمجتمع الديني خضع لتحول 
معنوي فصار يعني «الأمّة).سَبٌ التغار توق المصطلحات الفقهية وما 
تلاه من يعات «التعسيرَ الكبير الذي أدخل كمال نفسه فيه بمحاولته التوفيق 
بين مونتسكيو والشريعة27». 

ومن مفكري العثمانية الفتاة البارزين الآخرين كان علي صوافي» وكان عالاً 
ثورياً جمع بين النشاط السياسي والفكري في حياته» واستحضر الفقه -كسائر 
أعضاء العثانية الفتاة الآخرين- للدفاع عن الحريات في وجه الدولة المتنامية 
في زمنه.«المخطوة الوحيدة التي كانت ضرورية -بالنسبة لصوافي- من أجل 
مُواكبة سَيْر الحياة الاجتاعية والاقتصادية الحديئثة كانت تحضير «كتاب متميز 
في الفقه [القانون الإسلامي] بلغة يفهمها الجميع)”©.وني الوقت ذاته انتقد 
المارسات الخاطتة للشريعة والعلماء» ويظهر في كتاباته مناصراً للطبقات 
الدّنيا التي كانت -من وجهة نظره- تضطهدها الحكومة باسم الشريعة.«في 
رسائل أرسلت إلى صحف العاصمة تغاضى عن عمل عبدالحميد» وهاجم 
مدحت (7/11012) » وعبّرٌ مرة أخحرى عن رأيه بأن الحرية شيء ينبغي أن 


(1) المرجع نفسه ص 319. 
(2) المرجع نفسه ص 370 . 
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يستفيد منه الشعبء وألا تق: اسبرس ارورم حم رن مرج 
يذكر بكنالي زاده (21)1212112206) قدَّمَ صورة هرمية يه للمجتمع الذي كان 
يَتَمَرَْكَزُ على الشريعة: «الأمراء (الحكام) يحكمون الناس.ء والعلماء يحكمون 
الأمراء» والشريعة تحكم العلماء»!©. 
لم يكن صوافي ناقداً للبيروقراطيين وحسبء بل أيضاً للعلماء الذين سماهم 
«أمواتاً) .كان عليه أن يعترف بأ: هم فسدوا إلى حد بعيد» وأنه لم يكن يستطيع 
أن يطلب منهم النصيحة؛ لكنه أكد على أن العلماء قد فسدوا لأن البيروقراطية 
العثانية الجديدة قد دفعتهم إلى الخلفية».كان صوافي معحباً بفردرك لو بليه 
(/183 عآ عتزعلع:]*1) - أحد المهندسين الاشتراكيين الفرنسيين - بسبب 
قناعته بأن الملشهكلات الاجتماعية تظهر عندما يضيع الإيهمان الديني0. ومن 
هذا اُْنَطَلّق كانت قلة الإيهان سبب الانحلال الاجتماعي» عارضت هذه 
النظرةً وجهةٌ النظر الوضعية معارضةً تامة؛ فوجهة النظر الوضعية ترى أن 
الدين معيق للتقدم وأنه سيختفي بتقدّم العلم. 
تَبَْلْوَرَت مُثْلٌ العثمانية الفتاة مع الثورة الدستورية الأولى في عام 1876 ؛ 
إن إنضطاع كل مق الاراداقةواللمضون التسان سانا رامن وموسيات 
ليبرالية أخرى أن تحيا في المجتمع العثماني تحت حكم الخليفة السلطان 
200070 
(248/1832 اموقلة 8 له لد“مطنما! :وقل86) 7قله' ملقلطه (979/1572) تدمع تلم علقت افص (2) 
564 معدم 16 مم31 مذ مامد (3) 


(4) المرجع نفسه ص 374. 
(5) المرجع نفسه ص 383. 
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عبدالحميد الثاني الذي سرعانّ ما بدا جَلِياً عداؤه للفكر الحدائِيٌ الليبرالي تم 
الاعتراف بِإِرْيْهم الفكري, ولاحقاً ادعت قطاعات متنوعة من السياسيين 
والمفكرين الأتراك نسبة ذلك الفكر إلى أنفسهم كلياً أو جزئياً حتى في 
الجمهورية التركية العلمانية» لكن لم تتعامل العثانية الفتاة باستفاضة مع 
الأسس النظرية والمنهجية لمحاولاتهم الفكرية في التوليف بين الفقه 
والنظريات الاجتاعية الأوروبية» وكان على حركة تركيا الفتاة التي تلت 
العثانية الفتاة أن تفعل ذلك.كانت العثانية الفتاة قد اس تخدمت الفقه أكثرٌ 
ما استخدمته أداةً للمعارضة وإعادة البناء الثقافي. 


حركة تركيا الفتاة وتوليفهم للفقه مع علم الاجتماع: جدل مشؤه 
عن النظرية والمنهجية: 

بقي نامق كمال من دونٍ منافس حتى ظهر ضياء غوق ألب مرشدا ومُتظرا 
رسمياً لتركيا الفتاة» لاسيه| للاتحاد والترقي مع «نظام فكري متماسك نوعاً 
ما" حافظ أعضاء تركيا الفتاة -كأسلافهم- على إرثهم في التوليف. لكن 
مع ذلك كانت هيبة النظريات الاجتماعية الغربية تنمو على حساب الفقه. من 
الخصائص المشتركة لكل هذه المدارس [الفكرية في عهد الاتحاد والترقى] 

و ع 
ميلها إلى معاملة علم الاجتاع كنوع من أنواع الفلسفة -حتى الدينية- 
(1) المرجع نفسه. ص 286.وفيم| يتعلق بضياء غوق ألب (ت1924) انظر: 

:02002.آ) ملمكاة0 21372 05 دع صتطعوع]' مه عقنا عطا ندددنلم مه داك طاسوكمنا1' 01 كمه0هلصناه0.1يع27 اعترن] 
:ههآ]) وعكاقع 8 1221ل .مدعا .111112210 متتعاوع/1؟ مه 210021152[ طم كلهنا1'.ملمعاة0 2172 :(1950 عدجنرآ 


:عع ]) عتناعاع د10 اع 0 ]1 تهتنا مك كتنا1' 01 دع1مأعصنوط عط1'.ملدعاة0 217:2 :(1959.مأكتمنا ممه معلاى ععتدمء 
14.124-7 خضا©ط.”هتزن2.ملهكاة 6“ نتقصث 80123.52 ه112 مقصدزء 0162.501 صقط0 .3/1 :(8.1.811.1968 
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وكمصدر لسلطةٍ ظاهِرّها سلطةٌ وحي تين على المشكلات الأخلاقية 
والاجتاعية والسياسية وحتى الدينية»70). يلاحظ لويس (1,650715) أنه (يبدو 
أن حركة تركيا الفتاة كانت أقل اهتماماً بالنظرية السياسية من أسلافهم من 
القرن التاسع عشر)» وهذه الملاحظة مهمة؛ لآنها توضح الحالة الاجتماعية 
المتراجعة للطبقة الفكرية عموماً. 

تقدم النظريات الأوروبية في أدبيات هذه المرحلة مرة أخرى الأسس النظرية للنقد 
السيامي والاجتماعي» ولايزال المصدر الرئيس هذه التأثيرات الفكرية الأجنبية هو 
فرنساء لكن لم يكن ما سيطر على الإصلاحيين والثوريين الأتراك هو تنوير القرن 
الثامن عشر» بل علم اجتماع القرن التاسع عشر.وأول تأثير ظهر كان تأثير أوغست 
كونت (00116) 4118115]6) الذي أَنَمَ فكره الاجتماعي الوضعي أحمد رضا في 
أوائل شّروح الاتحاد والترقي, وأثَر تأثيراً بالغ في التطور اللاحق للراديكالية العلمانية 
في تركيا.وبين| كان الأمير صباح الدين يبحث عن فلسفة للمدرسة المنافسة له وجدها 
في تعاليم لو بليه وديمولان (1061201105) اللذين كنت أفكارهما أساساً لمعتقداته 
المتعلقة بالمبادرة الفردية واللامركزية. وأخيراًء كان علم الاجتماع - لاسي لدى 
إيميل دوركيم (1(11111112 1810116) -هو ما وجد فيه ضياء غوق ألب الإطار 
المفاهيمي الذي بنى ضِمنّه أول صياغة نظرية مفصّلة عن القومية التركية!2. 

وتماشياً مع المفكرين الذين سعَوًا للتوليف من جيل التنظيهات؛ كانت جهود 


1111.2" ماع1100 01 ععمعع نتعسط عط].وتتوعنآ (1) 


22 المرجع نفسه. 
(3) المرجع نفسه ص 1226 101115102.49-56.65.110.115' 01 5ع1مأعصط عط1.ملمكاة0 2138 
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غوق آلب المحاولة الأخيرة لحل التوترات بين التحديث الثقافي والسياسي 
من جهةٍ والفقه من جهةٍ أخرى. تَدرّس اهتمامات غوق ألب المتأصلة في 
نفسه بالفقه ومشروعة لدمج الفقه مع علم الاجتماع الحديث بِقَدْرٍ ما دْرِسَ 
تأسيسه النظري لفكر الانتماء إلى القومية التركية (1111115120') حتى على 
السدرك ل لمان 00 كاري اط العا ب الفقه وعلم الاجتماع هو 
ب«أصول الفقه المجتمعِيٌ». 

نظرية غوق ألب مهمة؛ لأنها تبتعد عن عادة الدفاع عن الفقه بوصفه 
قانوناً إسلامياً فقط» وبسبب إدراكه دورٌ الفقه بمنزلة العلم المجتمعيّ 
الإسلامي التقليدي» وكان يجب أن يعاد إحياء هذا العلم المجتمعيٌ عبر 
توليفة مع النظريات الاجتاعية الحديثة (نظريات دو ركيمية في معظمها). 
وكانت توليفة غوق ألب مصمّمة لاستيعاب الفقه وأصول الفقه مع المطالب 
الأيديولوجية بإعادة بناء المجتمع العثاني كا تَصَوَّرَهُ الاتحاد والترقي. 

وبا أن غوق ألب كان عضواً في اللجنة المركزية في الاتحاد والترقي 
رحب بأفكاره وسُومصَ له بتعميمها في القسم الأول لعلم الاجتماع في 
تركيا في جامعة إسطنبول» ومن بين المفكرين الذين دعموا مشروعه كان 
م.شرف (1/1.96161)» وحليم ثابت (]52151 1121123)؛ وشرف الدين 
(2103(73ا 0012ع1ع561). ومنصوري زاده سعيد (0/131511112206 
5311).حاول محمد شرف أن يطبق مقاربة التوليف نفس ها على علم الكلام 


.-10100181212.79 عل ”*:1113ن1' 7 مسجتله ددع عا ملدعاة0 هتزا2. و اعوط (1) 
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(علم التوحيد)» ونادى بإيجاد «علم كلام مجتمعي)؛ لكن ظهر اعتراضان 
من جهة رنب حركة تركيا الفتاة ضد «أصول الفقه المجتمعي» التي طرحها 
غوق ألب: أحدهما قدَّمّه سعيد حليم باشاء والآخر قدَّمّه إساعيل حقي 
الإزميري» وكلاهما رفض إقحام المذهب الاجتماعي الدوركيمي في الفقه. 
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ضياء غوق ألب: أصول الفقه المجتمعي: 

في مُسْمَهَلٌ مقالته «الفقه وعلم الاجتماع»7!) -وهي الأولى في سلسلة من 
المقالات التي نشرها في (مجموعة الإسلام) حول نظرية توليف الفقه مع 
علم الاجتماع ومنهج ذلك- ادَّعى غوق ألب أن أفعال الإنسان تُدرّس 
من وجهتي نظر: الآولى من وجهة نظر النفع والضررء والثانية من وجهة 
نظر الحُسن والقبح» فأما وجهة النظر الأولى فاستخدمتها العلوم الإدارية 
والتنظيمية (علوم التدبير) بها فيها الاقتصادء والإدارة» والصحة؛ واتخذت 
أسماءً مختلفة تبعاً للموضوع الذي يتعلق به النفع والضرر مثل: إدارة الروح 
والبيت والمدينة والدولة وتنظيمها جميعاً وأما وجهة النظر الثانية -ألا وهي: 
دراسة أفعال الإنسان من وجهة نظر الحُسن والقبح- فتَبنّاها الفقه الذي ركّرٌ 


الأبعاد الروحية الداخلية (الوجدانية) لهذه الأفعال» فلم يكن التعامل معها 
الققه وعد لمعته لكو ندل لعن تار النقه هري مرادناً 
ل«القانون/ علم القانون الإسلامي»» وبالتالي كان الفقه يستخدم يم 

للفئة الثانية من الآفعال. 
اذّعى غوق ألب أن العثانيين طبقوا مقارَبَتّن رئيسيّتِين لدراسة المجتمع: 
التدابير (الإدارة والتنظيم)» والفقه.وكُلٌ منهما كانت لها قُروع وطرق ومبادئ 
.40-44 :(2) 1332/1914.اممقصءه11 سقاكا صنق روتف سناء1 عد طعلط“.متمعاة6 7122 (1) 


وانظر: 
.08--2006(.284 علاعمدحيهلا 12 :لماطصمكاآ) ستاتطصسامه] ع عمدوع [صمعل8]00 ملسمةتروصتاط سمماكل لمعو معمع ير 
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مختلفة ومتخصصون مختلفون. وبحسب غوق آلب درسّت العلومٌ الإدارية 
أو التنظيمية التطورٌ الفردي والتنظيم الاجتماعي (الفرد والبيت.ء والمدينة» 
والدولة) بمنهجية مبنية على التجربة والعقلانية مستَمدّةٍ من مبدأ السعي 
لتحقيق المنفعة العامة وتجنب الضرر الاجتماعي. ودرسٌ الفقه العبادات 
والعلاقات الشرعية (المعاملات)» والأخلاق بمنهجية اجتماعية جازمة تقوم 
على التفريق بين اسن والقبح. 

كان هدف غوق ألب إرساء قاعدة نظرية ومنهجية لعملية التوليف بين 
مقاربات علم الاجتماع الحديث والفقه. وكانت الحركة العثمانية الفتاة قد 
وَلَّعَتْ مسبقاً نظريات الفقه مع علوم الاجتاع أو جمعتها معاً بطريقة مذهلة من 
دون التعامل الجدّيٌّ مع الأسئلة المنهجية والنظرية المطروحة» فكان مشروع 
غوق ألب النظري والمنهجي استجابةً لتلك الحاجة؛ فحاول أن يمهد الطريق 
ويضع برناججاً يَسعاءٌ النظري في مقالاته. وزادت الدائرة الفكرية حولّه من 
التفصيل حول مشروعه في (مجموعة الإسلام)» وتبنى معاصروه وأسلافه 
نظريات اجتماعية دون البحث في المنهجيات المتبّعة في وضعها. 

ما جعل غوق ألب يَبْرُز من بين معاصريه هو محاولته لَبَدَء جدل منهجي عن 
كيفية توليف علم الاجتماع مع الفقه على المستوى المنهجيء فبعدٌ أن وصفّ 
غوق ألب خريطة العلوم المجتمعية في زمنه نظر في منهجياتها وجلّبَ إلى 
الصدارة المقارّبة الاجتاعية المتّبٍعة في أصول الفقه. وبالرهنة على أن أصول 
الفقه اتبعت المقارّبة الاجتماعية بصورة موسّعة كان يهدف إلى تمهيد الطريق 
لإدخال بعض المفاهيم الاجتماعية في هذه المنهجية. 
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كان يقول: إن الجدل حول طريقة تمييز الْحَسَن من القبيح سيكون موضوعاً 
مفيداً في استكشاف العلاقة بين الفقه والمناهج الاجتماعية. وحسب قول غوق 
آلب اختلف علاء الفقه في كيفية تمييز الأفعال الحسنة من الأفعال القبيحة. 
بالنسبة للمعتزلة -أصحاب المذهب العقلاني في العقيدة- كانوا يرون أن 
العقل وحده يميز صفة الحق من الباطل في الأفعال. 

رفض غوق ألب وجهة نظر المعتزلة ذوي المذهب العقلانٌ رفضاً قاطعاً على 
أساس أن ذوي المذهب العقلاني يحددون الصفة الأخلاقية للفعل بناءً على 
نفعه أو ضرره؛ بالنسبة لغوق ألب كانت تتوافق وجهة النظر هذه مع المقاربة 
الإدارية» وني المقابل ادعى غوق ألب أنَّ العمل يُحَدَ حسناً لأن المجتمع هكذا 
يعتقده؛ وقد يكون الحسَن نافعاً أيضاًء لكن النفع وحده غير كافٍ ليجعل 
العمل حسناً من الناحية الأخلاقية؛ وذلك لأن النفع نسبيّ (فم| هو نافع لفردٍ 
ما قد يكون ضارا للمجتمع)؛ وقد لا يفهم العقل ويقدّر دائً الأحكام التي 
يطلقها الوعي الجماعي (الوجدان الاجتماعي). 

فكان غوق ألب يقول: إن المنطق لا يفهم ما هو مفدمن (ع1011'22262؟ 
وهي كلمة صاغّها بنفسه ليقابلّها بمفهوم «المقدّس» ولم تكن موجودة في 
التركية أو العربية)؛ لأنه لولا ذلك لَتَحَوَّلَ الوعي (الوجدان) إلى «عقل 
إداري» (11:6ا1201106) وَاستَبّْدِلٌ بالأخلاق علم الاقتصاد وعلم الصحة. 
رُفِضّت تلك المقاربة المَتمَعِيّة والعقلانية -ى) كتب غوق ألب- من قِبّل علم 
الاجتماع والفلسفة ومن قَبْلِهما من قِبّل العلاء السّنّة (أهل السَّنّة). وتابعَ في 
كتابته قائلاً: فعلى سبيل المثال. العَلّم التركي ذو الحلال» وكذلك الطربوش 
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مقدَّسان عند الأتراك لا لأنهما نافعان» بل لأنهم| يحتلان مكانةً عالية في الوعي 
الجماعي التركي . 

وصف غوق ألب بنية الفقه لكي يوضح أن وجهة النظر الاجتاعية كانت 
موجودة مسبقاً في الفقه. الفقه (الشرع) يحدد الحق أو الشرّ فيم| يتعلق بالأفعال 
بالاستناد إلى معيارين أولما: التعاليم (النّضّ)» والثاني: الثقافة (العرف)» 
فأما النص فيتكون من الأدلة الواردة في القرآن والسّنَّة (بالاقتداء بالنبي 
محمد صل الله عليه وسلم)» وأما العرف (الثقافة) فهو الوعي الجماعي الذي 
يَظهر في حياة المجتمع والممارسات اليومية» والأحكام المنسوبة إلى الأفعال 
تبعاً للنص هي إِمّا إجبارية (واجبة) أو منوعة (حرام)؛ في حين أن أحكام 
الثقافة (العرف) هي إما معروفة أو مُْكَرّة» والمندوب (الْمستحسّن) هو فئة 
فرعية من فئات الواجبء. والمكروه (غير المستحسّن) هو فئة فرعية من فئات 
الحرام (الممنوع)» وأما الباح (المسموح) فهو خاصية الفعل الذي لا يَندَرجٍ 
تحت أي من الفئات المعيارية السابقة2. 

وبوصفه عالم اجتماع كان غوق ألب مهتماً باستخدام العرف في أصول 
الفقه. وتحدَّتٌ بمزيدٍ من التفصيل عن هذه النقطة ىا يلي: 

«ل يقتصر دور العرف على تمبيز المعروف ثم تمييز المنكر...عندما يحتاج 
الأمر يحل العْرْفُ ل النّضّ أيضاً؛ فذلك مصدّحٌ بوضوح في السّنّة النبويّة: 
«ما رآه المؤمنون حسناً فهو عند الله حسن»» وفي أحد المبادئ الفقهية: التعيين 


7 عطتوع [ طمع 1100 2ل صدكة رصنا[ سه [كط. ا تناغص ؟. 71:2”.42ز1 ةمسناء1 ع7 طعل“.متلدعاة6 متزز2 (1) 
112 1طصصسامه1]" 
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بالعرف كالتعيين بالنص» ومن مسؤوليات المسلمين اتباع القوانين غير 
المصرّحة بوضوح في النص (نص القرآن أو السّنّة) إضافةً إلى الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر» والمعروف والمنكر يتكونان نما يستحسنه الوعي الجماعي 
أو يستقبخه. وبالتالي فالفقه يعتمد على 15 من الوحي و«علم الاجتماع», 
بعبارة أخرى: الشريعة الإسلامية شريعةٌ إلهية واجتماعية في آنِ معال0. 

وهكذا بفتحه مساحة مفاهيمية لعلم الاجتماع في أصول الفقه فصَّلَ غوق 
ألب في العلاقة بين الجانب الإلمي والجانب الاجتماعي للشريعة» فالأول في 
نظره ثابتء بين) الثاني يتغير تبعاً ل«النمط الاجتماعي» (الأنموذج) الذي 
ينتمي إليه المجتمع؛ فا يعتبره نمط اجتماعييٌ ما جيداً قد يُعتبردُ سيئاً في نمط 
اجتماعي آخر.وبالتالي فقوانين الشريعة المستَقاةٌ منهما تتغير مع الزمن. 

رأى غوق ألب -بعكس رأي أتباع المذهب العقلانيّ من الفقهاء وعلماء 
الاجتماع- أنَّ مسألة الحَْسَن والقبيح ليست مسألة عقلانية ولا قَزدانية.وبعدَ 
المثاليين الطائفيين رأى بآن المجتمع يقرر ما هو حسن وما هو قبيح» وأن 
الحسن والقبيح هما تجسيدٌ للوعي الجماعي؛ لذلك فهما يتحدَّدَانَ اجتماعياً 
لا عقلياً. وضرب أمثلة ليوضّحَ كيف أن مفهومي الحسن والقبيح يتغيران 
فبه| يتعلق بأناط المجتمعات المختلفة» وهو تصنيفٌ أخذه من علم الاجتماع. 
وتعود أصول مقاربته المعارضة للمذهبين الفرداني والعقلانيٍ إلى مذهبه 
الاجتماعي الذي يمكن أن ينسّبَ إلى دوركيم. 


.*10586“ قستاعا ع محل“ .متمعاة6 (1) 
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في خاتمة مقالته الأولى من السلسلة في (مجموعة الإسلام) لَص غوق ألب 
وجهة نظره عن الأسس النظرية والمنهجية لبرنامج التوليف بين الفقه وعلم 
الاجتماع كما يلي: 

هناك أصلان للفقه: القانون التقليدي (الشريعة النقلية) والقانون 
الاجتماعي (الشريعة الاجتتماعية)» فأما الشريعة التقليدية فهي أبعد من أن 
تتطوّر وأما الشريعة الاجتماعية فهي تماماً كالحياة الاجتماعية نفسها في تغيرِ 
مستمرٌ (06761011). وهكذا فليس هذا البُّعد الفقهي قادراً على التطور تبعاً 
لتطور المجتمع الإسلامي (الأمة) وحسب بل لابدَ له من ذلك التطور. 
والبُعد الفقهي المشتقٌ من النص (نص القرآن والسّنَّة) ثابت لا يتغيّر حتى 
نباية العالم» لكن يجب أن يتكيّف تطبيق الفقه للمبادئ المشتقة من ثقافة البشر 
(العرف) وإجماع الفقهاء مع متطلبات الحياة الاجتماعية في عصره!"). 

عارض غوق ألب مجموعتين فكريتين أولاهما: العلماء التقليديون الذين 
إما رفضوا أيّ نوع من أنواع التغيير أو اختلفت أفكارهم في كيفية التغيير 
وما ينبغي تغييره» وثانيه): مدارس علم الاجتاع المنافسة» ولاسي| مدرسة 
الأمير صباح الدين الذي هو عالم اجتماع بارز منذ ذلك الوقتء ونادت 
الثانية بعلم اجتماعي فرداني وعقلاني اسهد من لو بليه وديمولان» وحثٌ 
العثمانيين على اتباع النموذج الأنجلو ساكسوني من أجل إنقاذ الإمبراطورية 
الممزّقة بدلاً من النموذج الفرنسي أو الألماني. 


(1) المرجع نفسه. ص 44. 
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لا يمكن فهم برنامج غوق ألب الفكري دون الرجوع إلى الانشقاق الذي 
قسّم المشهد السيامي العثماني إِبَانَ الحرب العالمية الأولى وقبلها؛ إِذْ كانت 
الدولة تواجه تحديات دولية.؛ والحكومة تواجه تحديات داخلية.كانت 
الإمراطورية عخاضرة هن جبهات عديدة::فكانت مسألة الجا أكثر إلماحاً 
من ذي قبل؛ وبوصفه ال منظّر الرسمي لحزب الاتحاد والترقي وجد غوق ألب 
نفسه في نقطة تحوّل؛ إِذْ كان يواجه تحديات من مشكلات داخلية وخارجية 
اجتماعية وسياسية وثقافية حاول أن يحلّها بِحَشّد الأدوات المفاهيمية لتكون 
تحت تصرٌّفه فمن جهة كان يريد أن ينال دعم العلمء المعتدلين للاتحاد 
والترقي» ومن جهةٍ أخرى كان يريد أن يشوٌّه سمعة خصوم حزبه اُواليين 
للآنجلو ساكسونية» وهنا يكمن مصدر تحليله النقدي للفردانية والعقلانية. 
تخاو ل غوق لت أن يسك تخد ماتين السموعون ضبوعة خريية حول 
الصحيفة التي أنشأها (مجموعة الإسلام)» وقدَّم برنامجه بمقالاته الكثيرة في 
هذه الصحيفة بمزيدٍ من التفصيل!!)» وحاول أن يَعرض كيف كان سيطبقه 
بالتعاون مع الفقهاء وعلماء الاجتماع: 
تدرس أصول الفقه المجتمعيّ الأصول الاجتماعية للفقه. لكنها لا تدَّعي أنها 
تل محل الفقه.وهذا يشبه النص؛ فلا يمكن عقد ادعاء كهذا للنص في أصول 
الفقه. وتسئّد أدوار الإفتاء والقضاء إلى الفقهاء الذين يتعاملون مع فروع الفقه. 
/1914 (17-14:)1: 1914/1332 (2): 44-40: 1914/1332 (3): 1.1332:87-84كة“قصعع31 سقادا.ملهكاة 6 عه5 (1) 
2 (8): 230-228: 1914/1332 (10): 295-290 1914/1333 (17): 471-469 1915/1333 (20): 524-517 


680-679 :)30( 1915/1333 :621 :)26( 1915/1333 :552 :)22( 1915/1333 :544 :)21( 1915/1333 :529-528 > 
796-791 :)37( 1915/1333 :777-772 :)36( 1915/1333 760-756 :)35( 1915/1333 743-740 :)34( 
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لا إلى المتخصصين في أصول الفقه. وأما المتخصصون في أصول الفقه فقسم منهم 
مسؤول عن إرشاد الفقهاء في عا النصء والقسم الآخر في العالم الاجتماعي. لا 
يمكن أن يَعْدّ الفقهاء أنفسَهم مستقلين عن أي من هاتين المجموعتين7). 
وكما نلاحظ في الإصدارات اللاحقة ل(مجموعة الإسلام) نجح بهذا 
التقسيم الفكري الجديد للعمل في الحصول على دعم بعض علماء الاجتماع 
والعلماء الذين أسهموا في المشروع بكتاباتهم» وكان منهم شخصيات رائدة 
مثل: رضاء الدين فخر الدين (1"31160011 151236001). وحليم ثابت» 
ومنصور زاده سعيد» ومصطفى شرف. وسيد بيك» و م.شرف الدين.ويجب 
أن ننتبه خصوصاً إلى الأخير؛ لا لأنه بدأ برنايجاً نظيراً هدفه إنشاء «علم كلام 
اجتماعي» وحسبه بل لأنه كان سيصبح قريباً إلى أتاتورك في الجمهورية 
التركية يقدم له المشورة في القضايا الدينية. 
لايزال يأسِرّنا السؤال عن أي فقه وأيّةِ علوم اجتماعية جدَّبّت اهتمام 
المفكرين العثمانيين ولماذا؟ قد يلقي الضوء على هذا السؤال تحليلٌ لتركيبة 
فريق غوق ألب وأفكارهم. اكتسب فقه ابن تيمية المتزمّت -الذي يعارض 
التقليد الأعمى للفقهاء السابقين- الصدارة في ((مجموعة الإسلام) من 
خلال كتابات رضاء الدين ب.فخر الدين9.وبحث أصحاب المقاربة 
.7 :(3) 51.1332/1914ة“قصعء]1 سماكا مذ ”طمل 1-لة5ت] أدقسنءل“.متمعاة6 (1) 
(2) لمقالات جادةانظر: 
/1914 (6): 169-166: 51.13321914/1332ة“قدسعع]1 سقاكا مت ”ع نوتونسوع] مطل مسمصسط““.م01لععطعلةط.ط متكلة 1123 
(8): 233-230: 1915/1333 (19): 511-507: 1915/1333 (22): 559-557 1915/1333 (24): 591-590 1915/1333 
(26): 620: 1915/1333 (28): 655-654 1915/1333 (29): 670-668: 1915/1333 (030: 687-683 1915/1333 (31): 


:)38( 1915/1333 :770-767 :)35( 1915/1333 738-736 :)33( 1915/1333 :719-717 :)32( 1915/1333 :702-9 
896-893 :)43( 1916/1334 :847-845 :)40( 1915/1334 :516- 
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الإصلاحية تجاه الفقه عن شخصيات تاريخية أخرى لدعم أفكارهم بحيث 
يؤسسون لأنفسهم تأسيساً تراثياً وحاولت (مجموعة الإسلام) الإقناع بفقه 
وظيفي بفتح باب الاجتهاد وَبْذ التعصّب المذهبي. وأما عن علم الاجتماع 
فالنظريات التي شملها في مسعاه الفكري كانت معظمها فرنسية» ولاسيم| 
الدوركيمية منها. 

معارضة توليفة الفقه مع علم الاجتماع: 

الآن يمكننا إلقاء نظرة على المعارضة ضد أصول الفقه المجتمعيٌ لدى 
غوق ألب ضمن الدوائر الفكرية العثمانية» بم) أن غوق ألب وضع يده على 
مسألة قد طال تجاهلها -ألا وهي: المشكلات المنهجية والنظرية التي تكمُن 
في توليف الفقه مع علم الاجتماع - أثارَتْ أفكارٌه جدلاً فكرياً جذاباً َم 
أطيافاً فكرية عثمانية مختلفة. 

من بين التحليلات التي نقدت أفكار غوق ألب عن الفقه وعلوم الاجتماع 
كانت تحليلات زملائه في تركيا الفتاة الذين كانوا أيضاً حَدائِيين. لا يمكن 
أن يُعَدَّ هؤلاء النقاد محافظين رَجْعِيّن وسأشير إلى عمل مفكرّين اثنين: 
إسماعيل حقي الإزميري وسعيد حليم باشا اللذين عارضا غوق ألب في 
هذه القضية بالضبطء مع أنهم جميعاً كانوا قد شَّغَلوا مناصبَ مهمة في الحزب 
نفسه -حزب الاتحاد والترقي- في أثناء معارضته لعبدالحميد الثاني قبل ثورة 
عام 1908: وخلالٌ وجودها في السلطة حتى انبيار الإمبراطورية العثمانية. 
توجَّه هذان الناقدان إلى جوانب مختلفة من برنامج غوق ألب؛ فالإزميري 
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اعترض على فهم غوق ألب لعلم الفقهه وحاول أن يظهر أن تصريحات 
غوق ألب حول الفقه لا يمكن أن تَصِحٌ. وتَقَدَ شيخ الإسلام مصطفى 
صبري -وهو شخصية محافظة- في كتابه (المجددون الدينيون) غوق ألب17) 
وأصدقاءه الإصلاحيين. ومن جهة أخرى انتقد سعيد حليم المفكرين 
العثمانيين في زمانه فيه يتعلق بمسألة الحداثة دون أن يذكر اسم غوق ألب. 
وبعكس مصطفى صبري وإس)عيل حقي اللذين استمذا تحليله| النقدي 
من الفقه التقليدي؛ انع سعيد حليم نظرة ثقافية وبنيوية اجتماعية ليوضٌح 
أن توليف الفقه مع العلوم الاجتماعية لم يكن له داعء بل وفي الحقيقة كان 
خكوماً عليه بالفغل. ١‏ 


.1977(.184.تتملسدوهلا لأطء5 :لتاطصه)؟]) 1016للعء110 تم١طآ.ترطةك5‏ 31152 (1) 
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إسماعيل حقي الازميري: تحليل نقدي من باحث حداثي: 


انتقد إساعيل حقي الإزميري (1868 - 1946) -وهو عام من تركيا 
الفتاة!!- أصول الفقه المجتمعيٌ في سلسلة من المقالات في (سبيل الرشاد). 
وهكذا انخرط الإزميري في جدل عامٌ مع مؤلفي (مجموعة الإسلام) حول 
مفهوم الفقه © عندهم» وبأسلوب تقليدي نموذجي كانت انتقاداته استجابة 
لأحد القراء -وهو طالب في علوم الدين اسمهع.ق العراقي- الذي سأله 
اثني عشَرَ سؤالا». استقرأت هذه الأسئلة جوانب الافتراضات والحجج 
الأساسية عند غوق ألب وأصدقائه وطلبت مزيداً من التفصيل: (1) «لا 
يتعامل علم الفقه مع الأعمال من ناحية النفع والضررء بل يتعامل معها من 
ناحية الُسن والقبح». ما رأي (سبيل الرشاد) في هذه المسألة؟ 

(2) هل من الملائم تقسيم الفقه الإسلامي إلى قسمين منفصلين هكذا: 
«(العبادة الإسلامية» و«القانون الإسلامي»؟» (3) ما هي عقيدة المدرسة 
السنية (مذهب أهل السّنَّ) فيا يتعلق بالحسن والقبح؟» (4) ما هي عقيدة 
أبي يوسف فيا يتعلق بالعرف؟: (5) ما معنى المبادئ الفقهية التالية؟ أولاً: 
«لا اجتهاد مع وجود النص». ثانياً: «الالتزام بالعرف هو تهاماً كالالتزام 


28 نصسلنة] :1988(.89-136 .مق اسدودلا علدمنه :اناطصه)كآ) أوععصنائنا1 علااتعصية1ك1 عل 'ع نونك منا1 .مدعا لتهحصوا1 (1) 
.51.1966(.275-8ةاستودلا مععلان] :لماطصماكا) نطتمه] ععمناوناط جدلمدب عل'عنونكامنا1 .مععلاتنا 

(2) انظر: 
:5 315-319.820 :304 520.-296301 :303 22-24.50 :288 1330/1914(.00) 101.12 امد قتدعع]8 ل20وع-: ااتاءعك 
1335-7 :330 129.50 -128 :329 1330/1914(.50) 101.13 ممه 345-351 :306 0م.326-329 
.150-14 :295 0م.134-138 :294 128-132.00 :293 94-9750 :292 مه.(1330/1914) 101.12 ل0قوع1' نالتماع5 (3) 
.211-26 :298 190-195.20 :297 296:170-175.500 مم 
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بالنص» .(6) يُقال: «إذا اشْتو شَئْقٌّ النّضّ من العرف فالاجتهاد مقبول مع وجود 
النضّ).ما معنى ذلك؟ (7) ماهي مكانة العرف في الإسلام؟ (8) ماهو 
عمل أهل المدينة؟ (9) ما هي مبادئ الإجماع والقياس؟ وهل القياس هو 
تخفيض الحكم إلى النص؟ (10) هل تعارضت عقياة داود الظاهري مع 
الحياة الاجتماعية؟ (11) هل الاجتهاد الفقهي هو نتيجة الحاجة إلى إجراء 
تعديل للعرف؟ (12) هل هناك حاجة لأصول الفقه المجتمعيّ؟ فإن افترضنا 
أن تلك الحاجة موجودة فا هي المبادئ الحاكمة في هذه القضية؟27). 

تشير الأسئلة التي طرحها هذا الطالب إلى نظرة بعض العلاء إلى مشروع 
غوق ألب حيتئذ» ويبدو أن التفسير الجديد للفقه الذي قدَّمه غوق ألب 
ومجموعته في (مجموعة الإسلام) قد فوص الفهم السائد لأصول الفقه.ختم 
الإزميري سلسلة مقالاته عن أصول الفقه المجتمعيٌ بحكم سلبي: 

لا يقتضي أيّ من أسباب الحاجة إلى أصول الفقه المجتمعيّ منطقياً الوصولٌ 
إلى هذه النتيجة؛ فكل تلك الأسباب دُّحِضّت بالفقه وأصول الفقه. ومبادئ 
أصول الفقه وقواعد الفقه كافية للمشكلات الاجتاعية الحالية والمشكلاات 
المحتمّل ظهورها في المستقبل.وبالنسبة للظروف التي تطرأ سيكفي تطبيق 
علم الفقه السامي للحصول على النتائج المرجوة ولحاية النظام الشرعي 
(الشريعة)©. 

ومع ذلك وافق الإزميري على ركود حال الفقه. وطرح طرقاً بديلة لإحيائه: 


4 :292 20 نمه 6 دطعع]8 لقوع:-” نالتماء5 صن. ”8 قاع عل محل“ .ملكله11 لتمصوا تاعتدجة (1) 
:298 0ت.لقوع-' نناقطء5 صل 7تحط موا عمتوناطا مطعلدط 501-1] “قسناء1“.ملكلدكط لتقدصكا تاعتدجا (2) 
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«لكن, لا ينبغي ينات أن حاجتنا إلى علم أصول فقه جديد أمرٌ واضح)217, 
وشرح باختصار كيفية تنفيذ هذا المشروع» وأشار إلى أن علم أصول الفقه 
الع هذا ينبغي أن يركز على العلاقات الاجتماعية» ويس تخدم أمثلة حية 
من الواقع 0 الحالي» و«ينبغي أن تفسّر القوانين باستخدام 
أصول الفقه الذي ينبتغي ي أن يكون اعتماده 0 المجلة (©11ع116©6)- 
عجاري على المحاكم). 
وبالدسبة لقضية التنسمية لا يعترض الإزميري على تسمية الفقه الذي 
ستّعاد كتابته هكذا باسم أصول الفقه المجتمعيّ» فإن كان لا بد من إعادة 
كتابة أصول الفقه المجتمعيّ فيجب أن تُكتّبّ كى| وصفها هوء ليست أصول 
الفقه المجتمعيّ -التي تختلف تماماً عن أصول الفقه ولا تتصلان بأية صلة 
أساسية- إلا «رأياً شخصياًء وتناقضاً مع مقاصد الشريعة» ولن تكون مثمرة 
أويجبّة أو حيّة» بل على النقيضٍ من ذلك؛ ستكون عقيمة ومكروهة وبلا 
روك 
حاول الإزميري أن يُبَأُور أفكاره حول علم أصول الفقه الجديد في أعماله 
البحثية التي كان لها أثر بالغ على المفكرين الأتراك» واستمرٌ تأثيره أطول ما 
استمرٌ علم أصول الفقه المجتمعيٌ؟ الذي طرحه غوق ألب. 
,”تلط تقلا عفتزنغطاً مطعلرط 501-1تهآ “قصسناء1“.تاعتصجآ (1) 
يم 20000 1ك“ قصءه]/1 مسماكا صذ.”سقاعع1 نسل “قسناعل. [دجه عا لم]] منللع م9 (3) 
-361: (14): 429-425: (18): 492-490: (19): 508-506: (25): 606-604: (27): 357:654-650 :(12).اكة' امعط 


لله) 1179-1181 :(63) :1169-(56): 1112-1108 © 1120-1116: (60): 1154-1153: (61): 1162-1161: (62): 1168 
.(1332-1334/1913-1916 لعطمتاطتام 


2129 





اتفق الإزميري مع غوق ألب وأصدقائه على التشخيصء ألا وهو أن علم 
الفقه كان يحتاج إلى تجديد» لكنهم اختاروا حلولاً مختلفة. 


سعيد حليم باشا: تحليل نقدي من رجل دولة من تركيا الفتاة: 

لم يناقش غوق ألب سبب حاجة العثمانيين إلى العلوم الاجتماعية نقاشاً 
صريحاً على الإطلاق؛ إِذْ كان اهتم|مه يَْصّبَّ في كيفية دمجها في المشهد الفكري 
العثماني» وللإجابة عن السؤال: هل كانت هناك حاجة لتوليفة كهذه كان لا بد 
من انتظار شخص آخر من تركيا الفتاة» ألا وهو سعيد حليم باشا الذي طرح 
سؤاله وأجاب عنه إجابة سلبية.الآمير سعيد حليم باشا (القاهرة 1863 - 
روما 1921) هو رجل دولة ومفكرء وشغل منصب الصدر الأعظم في الدولة 
العثمانية في بداية الحرب العالمية الأولى (1917-1913). وهو رجل آخر من 
العثمانية الفتاة تعامّل تعامّلاً جادَاً مع العلاقة بين الفقه والعلوم الاجتماعية» 
إضافة إلى وظائفها الفكرية في الدولة العثانية. شملّت مسيرته الفكرية درجة 
في علم السياسة من سويسرا(2)» وشملت مسيرته السياسية أدواراً أساسية 
في المعارضة ضد عبد الحميد الثاني في صف وف تركيا الفتاة» ولاحقاً في 
حكومات الاتحاد والترقي» وكان يكتب بالفرنسية» ومن المفارقات الكبيرة 
أنه على الرغم من حصوله على التعليم في العلوم الاجتاعية الحديثة كان أحد 


(1) قد يكون سعيد حليم باشا أول عالم تركي ني علم الاجتماع يحصل على دراسة رسمية في الجامعات الغربية» مقارنة بخصمه غوق ألب الذي لم يتخرج 
من جامعة غربية. 


انظر: 
411-8. سنا تط سام ه10" 7 عدروع [صرعل110 دل سدكة توصناطآ سداد نامعو . 


230 





المدافعين البارزين عن الفقه بوصفه العلم المجتمعي في الإسلام.كان يعبر 
عن أفكاره الأساسية في كتابه القصير 20116101165 125]1611]1015 65.آ 
1511113 ماع50 12 قمهل (المؤسسات السياسية في المجتمع 
المسلم) (1921).يقول الكتاب: إن المفكرين المسلمين الذين افترضوا أن 
الثقافتين الأوروبية والإسلامية متوافقتان مخطئون؛ لآن المفاهيم الأوروبية 
والإسلامية حول المؤسسات والحياة الاجتاعية مختلفة تام الاختلاف. 
بالنسبة لسعيد حليم هذان العالّان مختلفان جوهريّاً لدرجة أنه لا يمكن 
لأيّ جهد للإصلاح أن يمحوّ ذلك أو يغيّره تغييراً كبيراًء لكن هذا لم يكن 
يعني رفض الحداثة رفضاً كاملاً؛ إِذْ مير سعيد حليم بين العلوم الطبيعية 
والعلوم الثقافية» وادّعى أن تغيير الثانية أصعب. 

شَكَّلَت آراء سعيد حليم باشا حول توليف الفقه مع علم الاجتماع تحليلاً 
فر معد ساد زر ا ١‏ لفيا عبرال رونا لقم واف للد 
التحليل الذي قام به العلماء التقليديون لفكرة التوليفء الذي كان يعتمد 
على حجج تراثية لدحض مشروع كهذا؛ استخدم سعيد حليم حجج علم 
الاجتاع ولغته الحديثة» وهو ما كان يَدِينْ به للتعليم الغربي الحديث في علم 
الساة ا 

كان سعيد حليم يقول: إن البشر يتبعون قوانين فيزيائية في الطبيعة.في ا حياة 
الاجتماعية تستجيب الشريعة إلى هذه القوانين الطبيعية» وتهيمن كلّ الهيمنةٍ 
على الحياة الاجتماعية في المجتمع الإسلامي, وتأتي هذه القوانين طبيعياً 
بالعناية الإلهية» ولا نَكْتَسَبُ من خلال الصراع السياميّ لجماعات السلطة. 
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ومن جهةٍ أخرى لا يَقدِر العقل البشري ببذه السهولة على اكتشاف القوانين 
التي تحكم المجتمع» وحتى وإن عَرِفَت تلك القوانين في النهاية فقد يستغرق 
وعد العلوم الاجتماعية زمناً طويلاً حتى يتحققء وني تلك الأثناء لا يَسَعْنا 
الاتظار كلّ تلك المدة حتى يخبرنا علماء الاجتماع عن هذه القوانين.ميرٌ 
سعيد حليم للمرة الأولى بين العلوم الثقافية والعلوم الطبيعية» وميّرٌ أيضاً 
بين العلوم الغربية والعلوم الإسلامية. وقبله كانت ثقافة المذهب النسبي 
هذه غير موجودة بين المفكرين العثمانيين؛ إِذ كانوا جميعاً يشتركون في المفهوم 
نفسه عن المعرفة الاجتماعية التي تعكس المفاهيم التراثية للعِلّم. وكانت 
النظرة الشائعة لعلم الاجتماع الغربي هي أنه لا يعدو كوئّه نمطا آخر من 
أنباط العلم» وأن المسلمين كانوا مُلرّمن بتاعا للأوامر النبوية بطلب 
العلم بغضٌ النظر عن نمطه ومصدره. 

وبالتالي لم يكن السؤال لدى تركيا الفتاة عم إذا كان ينبغي تبني العلوم 
الاجتماعية الغربية» بل كيف يمكن دمجها في المشهد الفكري العثماني. ولم يكن 
مفكرو العثانية الفتاة قد طرحوا هذا السؤال من قبل؛ لذلك ربم| كان من المهمٌ 
جداً لمفكّري تركيا الفتاة أن يعترضوا على الأسس المنهجية والنظرية للتوليف 
الذي وَرثوه من مفكري العثانية الفتاة. ويبدو أن المفكرين العثمانيين منذ 
ذلك الوقت بدؤوا يَعُْونَ صعوبات التوليف بين الفقه والعلوم الاجتماعية. 

في هذه المرحلة الجديدة يشكّل سعيد حليم - بعد غوق ألب- نقطة تحول 
مهمة أخرى؛ ففي حين أن كثيراً من القادة والمفكرين من تركيا الفتاة اختاروا 
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العثمانيين لا يحتاجون إلى تبني وجهة النظر العلمية الاجتاعية الأوروبية؛ 
لأن مشكلة الدولة العثمانية كانت مشكلة اقتصادية» يمكن أن يحلها التطور 
الاقتصادي والتكنولوجيء لا التطور الثقاني. 

وقال: إنه لذلك يمكن حَضر نوع المعرفة التي يحتاج العثمانيون أن يأخذوها 
من أوروبا بالعلوم الطبيعية» من دون القِيّم والنظريات الثقافية والأخلاقية. 


العلماء: تَقَبُلُ علم الاجتماع دون تمحيص: 

ينبغى ألا تجعلنا هذه التحليلات النقدية الموجهة ضد غوق ألب نظن 
أن النظريات الاجتماعية الأوروبية لم تتغلغل في عقوا المفكرين الدينيين 
والعلماء.فهم اعتمدوا بالإجماع تقريباً المقاربةَ الاجتماعية -وبتعبير أدق 
الدوركيمية- تجاه الدين بوصفه مؤسسة اجتاعية ذات وظائف يتطلبها 
المجتمع.ونالت المقاربة الوظائفية الاجتاعية تجاه الدين الصدارة حتى بين 
العلماء المحافظينء الذين دافعوا عن الإسلام ضد اللهججات بحجة أن الدين 
ضروري للتكافل الاجتتماعى ولنجاة الدولة والأمة» وهى حجة استخدمها 
أنصارهم من مفكّري تركيا الفتاة”!) الذين كانوا أكثر ميلًا إلى العلمانية. 
الفقه لأغراضهم الفكرية والسياسية- تبثى العلماء أيضاً نوعاً معيناً من 
المقاربة الاجتماعية والوظائفية والتكافلية والمحافظة خدمة لأغراضهم. 


101..16-1.قأوعطء 6 عطآ'.سنلعد]8 + .13914 .غع70ع06) طهلاسلطة .تاو منصد] )1١‏ 


1533 


تقدّمُ وجهة النظر التي تتبناها أكاديمية الفكر الإسلامي (دار الحكمة 
الاسدلامية) مثالا عن ففازية العن + الانقانين أو المؤيديدن للتوليفت: 

وكانت منظمة حكومية تضمٌ نخبة الباحثين في الفقه والكلام 
والأخلاق. بمن فيهم إساعيل حقيء وأحمد جودتء 

وأحمد راسم عوني (1نلى متتكةخ]1 أعصصطث)» وعلي رضاء وأحد سيران 
(ثصهئز5 أعمرطث)؛ وفريد بيك ((86 1136)» وحسين عوني (10إء15ا1آ1 
1لى)ء وحسين كامل (لتصهكآ ماتزءون181). وحيدري زاده إبراهيم أفندي 
(نلصطع]ظ سنطهرطا ع2020ضمه1122:0). وإسماعيل أفندي (نلمء/8 لنهدم:1). 
ومحمد عاكف [أرصوي] ((إ8250] الى أعصطاء3])» ومحمد نجيب 
(ماعع]ل! أعصسصطء]/1).» ومحمد شوكتي (تاععالاء9 أعصتطاء31)؛ ومحمد مدي 
ألماللي (21111تصا8 01ممة11 لعصتحصمطن/3). ومصطفى عاصم (8/15]212 
ساحمٌ), ومصطفى صبري» ومصطفى صفوت (536061 1/105]818)» 
ومصطفى توفيق 1677110 1/11156818)» ورجب حلمي (تساتا] موععع 12 ). 
وصدر الدين أفندي (116501 53060015)» وسعيد أفندي [بديع الزمان] 
(مقحطة122 نل 8 816201 5210)» وسيد نسيب (216510 ]5©[/1)» وشريف 
سعد الدين باشا(2ط295 مذل0لع5020 تر 217)9. 

تأسّست الأكاديمية في زمن حكم محمد رشاد الخامس (2]17وخ1 أ ءممطاء]/3) 


وشيخ الإسلام موسى كاظم (متاجة كا 3/110153) ف عام 68 وبقيت 


-351.1972(.164[متتوهلا انصته؟ :لناطصهاكل) أمتسعلملثت حنهاذا متدوء17 دوك علة نجه طلخ 53016 (1) 
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موجودةً حتى عام 1922. نشرت أكاديمية الفكر الإسلامي الجريدة العلمية 
(علالإتمما1' 06106-1)؛ جريدة العلوم الإسلامية.وكان المقصود ب«العلم) 
في هذا السياق التخصصات الدينية الإسلامية. 

رغم الهوية الإسلامية المعلنة للأكاديمية كانت تعمل من منطلق فرضيات 
اجتماعية؛ دون أن تجد أيّ تناقفض بينها وبين الإسلام؛ إِذْ بدأت العبارة 
الافتتاحية للأكاديمية كا يلي: «الوعي الجماعي هو أحد الأسئلة التي يفصّل 
فيها علم الاجتماع في عصرنا.والظروف الاجتاعية للوعي الجماعي بدأت 
اقب اليوم» وكانت قد دُرسَت حتى وقت متأخر من النواحي الفردية 
فقط.ومن المعلوم أيضاً أن نجاة الأمم تعتمد على الوعي الجماعي...لذلك» 
لا يمكنا يل أمةبلا ديه00. 

كان أحد أدوار الأكاديمية نشر ١كتب‏ عن أصول القوانين الدينية الإسلامية 
وفروعهاء وعن الاشتقاق والقياس عند مدارس فقهية منوعة» وعن علاقاتها 
مع العلوم القانونية والفلسفات الاجتماعية ومقارنتها بهاء وعن التفصيل 
القانوني والكرامة الحضارية للحياة الاجتاعية الإسلامية/ الاجتماعيات» 
وعن التاريخ وأسباب التطور والاضممخلال2).كانت الأكاديمية -التي 
تجيب بنشاط إلى التحليلات النقدية للفقه(- آخر جهد عثاني 
رئيس لإعادة إحياء الفقه ولإظهار ملاءَمّته للعموم. 


كانت د 





(1)المرجع نفسه. ص 81. 
(2) المرجع نفسه. ص 95. 
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خاتمة: الفقه علم محظور في المجتمع 
نحت توجلدة المفكريسة الاتقائبية والفوليقين رسهنا غندما قلف 

الجمهورية التركية التي تأسّست حديثاً علم الاجتماع الدوركيمي» وحظرت 
تعليم الفقه في المدارس قريباً من نباية عشرينيات القرن العشرين. 

رأت الدولة الجديدة هذه التّقلة النوعيّة الراديكاليّة تحوّلاً حتمياً لنجاح 
غملة القويت و اديه والكلكة :واس كته الدياتة اتقالة كناش أو 
الجدلية بين السياسات الفكرية والثقافية والحضارية. 

كانت السياسة الجديدة تشير إلى الغرب فقطء ول تعد الازدواجية المتعلقة 
بسياسة التغريب بالجملة منذ عهد إصلاحات التنظييات موجودة في حركة 
الإصلاح الكمالية» لكن لولا ميراث المفكرين الانتقائيين والتوليفيين منذ 
عهد التنظييات لكانت الإصلاحات الكمالية مستحيلة/). 

وبالتاللي نال علماء الاجتماع الصدارة وأصبحوا موجهين في المسيرة باتجاه 
ضوء الحضارة والعلم الحديثين» مع أن الحكومة لم تكن دائ) تحترم آراءهم. 

يصف نوراي ميرت (1/1611 11111:3[7) كيف استخدم علم الاجتماع كأداة 
فكرية لخدمة هذا الغرضص 2 إِذْ كان دورهم يكمُّن في تقديم علم الاجتماع 
الغربي» ولو أنه لم يكن بكامل تنوعه؛ بل اقتصر على المدرسة الفرنسية الوضعية 
التي كانت تلبي مصالح النخبة الجديدة وتتوافق مع سياساتها.كانت هناك 


:105 طلصةن) الاعطتحمهاعتع10 00021 داك ص تإلبند عمدن ل :عتاط نامع ]ا طامكينا]' أسدماط عط]1'.ممكصتطهخ].0آ لمقطعنة1]8 (1) 
.(1965.3.ووعة2 توا أوطع الطنا لد نكته11 

:آناطقة)15]) ععصناونا0آ علثهآ مععاهه ا تتن؟] اع نو ستطصست نوملد 8 عذ8 ممصم ك2ك] 2 كه صتومهة1 علتاعلتهآ.خرع1 جمس]8 (2) 
.(1994.تفامتوهلا سماعوظ 
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حاجة إلى علماء اجتماع لملء الفراغ الفكري الذي سَلَّمَه الفقه والعلماء.كانت 
مهمتهم سهلة هذه المرة؛ لأنهم كانوا بلا خصوم بعد أن حظرت فئة العلماء 
والفقه رسمياً ولم يعد الحُكم «باسم الله»» بل -كما نصّ الدستور الجديد- 
الباسم الأمة)27» وم تَعْد النظرية عائقاً في عقول الإصلاحيين. 

فقد كانت النظرية هي اتباع العمل على أيّ حال» وكان مبدؤهم: «العقيدة 
تتبع العمل)2. 


.1011.260" ماعل110 01 ععمعع نعط عط].وتوعنآ (1) 
.139 عل *1113ن1' ع7 مسعتله دعا ملدعاة0 دتزاس. و اعوط (2) 
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المصادر والمراجع 
د طاشكبري زاده» أحمد بن مصطفى (ت968/ 1 مفتاح الشيعاذة 


ومصباح السيادة في موضوعات العلوم؛ تحقيق: كامل بكري وعبدالوهاب 
عبدالنور (القاهرة: دار الكتب الحديثة د.ت). 


(ت970/ 1563). الأشباه والنظائر» تحقيق: محمد مطيع الحافظ (دمشق» 
دار الفكرء 1983). 


0 :102002) :11113 مطاعل110 01 ععمعع تغط عط]15.1لاعا لتمممءظآ 
.(1968.ووع]2 ([ا1وتاء كلملا 

ع لاع آ) نزع1تنا1' مذ امعممماءن12 لوع ناتاه امه حصداذا.علة 1م10" تهممزظ 
11111981 .ل 

11 للقصط ه01 عطأا ما ممتماعخ]ا عتنوقء تدع شنا8 .نوع 1لصاط مطعسهة"؟ تعتيوت 
.(111761517.1980 ماع11 :مأععم0ط) 1759-1922 عتزوظ عمطتاطناك عطا 

1911:م016] ماعووء11 اع طلاخ :منوظ) والتتعطن) ممتامتتطن) 

عل تنا نمء:213003 صاظ. ا عصطبععخ عكاء:12011 025آ.ممسطنء ل طممأ مقط 
5 أع700ا2) لع تططخ 700 ع 0نأناعلع8 عطء1[أاعتطعوعع ع1د[آ.0 امه 1' 
.(1.1994ع71101256 :1-1138 1آ) طقنة 1' 

710 1 *”57ع501626 50131 عطا عكه أخقط 1 “.مقصطع ناء5.خث. خآ ماكلظ 
ع1 لاملا '5ع81) وعع2ع501 50191 01 012ع100ء إعمط. (.لع) ممصصع ناءكد.ث .ثظ]] 
(327.1937 لطع 1/1 

1711ن) 01600212 زع لامصطظ للمصط م0 عطا صا متملع ]ا موتك دعتبا ظ.تزء01 1ط 
.15.124 6آ1131010.11 جدطه1 0112 

لذ :]125 111001 ممع5100 عط]1.(.كلع) 11711502.-.113.11امطكا. 1011.5 
.(1152815.1993طناط كاتتتته1' :116ملا لكع00.11ل0مم.آ) تعلوع ]1 

ع0 018 ععمعع 1عمطط عط 1و الاعآ) هع علتنا1' عطتاملاآ عطا 101 5اللاع.آ 
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(227.ق11011' 

1110" ماع 1100 01 عممعع عاط عط ]1 15لاعآ 

خ[١ط.*2152.م66121“‏ “تمك غ502 .80123 تتقه11] ممطزء1ن01225:.5 صقط13/1.01 
14.124-7 

150777 1021197731 عطقتة 1.11/50 تناع ]1 :15.404وعمع0) عط 1 .13/121010 
:ماع عط لط) نزع111' 320 لطندجرة ل 1 220 1مترع 5400 لدع 11هط.ر.ملع) 
.(1964.ووع2 0117151]7لآ اماعع مقط 

ه115 10111155 20نا ماع تتتة كا عكااء 17جاء آلا 
(2005.ع101.1-0173آ 1/2135 :طتتتاطممطقاط) باعتتطعاءع1102م1ط 

77ه[1) /(1011' 12 مطكتكة1ناءء5 01 اأتعططمم1عاع0آ عط 1 .وعكلمء8 17:321ل 
:(1998 ععلع1 ]ناما ملا 

0 56107 عمهن) لل :112 طنامع كا طكك11نا1' اوقا عط] .0هدصاطهك]ا.مآ لتمطعل؟]1 
5 .ووع26 2111517لآ] 11315310 :ع3201108) الاعمطمماء؟اع10 2610021 ا 

ه0111 .(.5ع) 15115]0177.لث أتتة 1032161757 تنه لته/8.11 ع0 ]1 
4 320 13021 1 ةج 1مترع1100 

65 11015 هع .آ. (117211 01320 تاعاعمة) قطعدوط مستلدا]ط 5210 
.0.1921 :عج102[) عممحصط كد38 501616 12 ممقل 

'1 له تدع حا. ملدعاآة) 212.219:2ةظ فللة‎ 12202 7 1011217” > ٠ 
.تت [متوهلا ستوناع1] :لناطصمئو[]‎ 1993, 

0ه ع11آ عط :52 لله 2100ل طم كاكنا1' 01 0261005طناه0.1:زع2 1ع11نا 
.61 21773 :(1950 عةجناءآ :02002.آ) ملحكاة 72178 01 دقصتطعوء 1' 
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الانسان والعمران: 
المتطلبات المعرفياة 
والأسس ال منهجية لتأسيس 
علم العمران 


عبدالحليم مهورياشة!"' 


(1) أستاذ محاضرء كلية العلوم الاجتماعية والإنسانية» جامعة سطيف2 الجزائر. 
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4 هه 


معدمكه 


باتت اليوم قناعة منهجية راسخة لدى معظم الباحثين في العلوم الاجتماعية 
في العالم العربي» تتمثل في ضرورة الكف عن التقليد المعرفي» باستعارة المفاهيم 
والنظريات من المجال التداولي الغربي» كا تستعار الأشياء المادية في عالم الحياة 
الإنسانية؛ لأن عملية التقليد التي مارسها العقل العربي منذ عقود زمنية 
طويلة؛ لم تؤتٍ أَكُلها المعرفي» بل كرست تبعية مزمنة للعقل الغربي في مجال 
إنتاج العلوم» رغم أن البعض برر هذه التبعية بمصوغات التفاعل الحضاري 
والتواصل المعرني بين المجتمعات الإنسانية» إلا أن العديد من الدراسات 
العلمية أثبتت أن هذا النقل المعرفي لا يتعدى أن يكون ترديد صدىٌ لمفاهيم 
ونظريات مشبعة بالخصوصيات الثقافية والسياسية والحضارية للمجتمعات 
الغربية» فالتبعية في أمبى دلالتها عبارة عن سطو على معارف الغير ونسبتها 
إلى الذات؛ لذلك باتت الحاجة ملحة اليوم للقيام بممارسات نقدية تجاه 
عملية التبعية والتقليد؛ لأن مسلك الإنتاج المعرني يفترض أن يأتي الباحثون 
با يضاهي ما لدى الآخرين ويتجاوزوه. 

وليس خافياً أن علم الاجتماع كأحد فروع العلوم الاجتماعية» الذي يعتبره رواده 
المؤسّسون أحد الأشكال التعبيرية عن الحداثة الغربية» مهدت لنشأته في المجال 
التداولي الغربي العديد من العوامل التي توزعت بين الثورة الفكرية ممثلة في فلسفة 
الأنوار» وبين تحولات اجتماعية واقتصادية أتت بها الشورة الصناعية» وثورات 
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سياسية ولدت معها مفاهيم الدولة والمواطنة والديمقراطية» نقل إلى العالم العربي في 
بدايته من طرف المؤسسات الكولونيالية» فأنشأ الإنجليز مراكز وأقساماً له في المشرق 
العربي» وكذلك فعل الفرنسيون في المغرب العربيء ثم أكملت الدولة الوطنية في 
مرحلة الاستقلال الوطني بناء أقسامه ومقرراته الجامعية» إلا أنه في العقود الزمنية 
الحديثة» تزايد عدد الدارسين له في الجامعات العربية» في مقابل الإسهام الضئيل 
لباحثيه في رسم السياسات العمومية» ى| أثبتت مختلف الإحصائيات الرسمية 
الصادرة عن الهيئات الدولية الإسهام ال هامثي لباحثيه على مستوى ال معرفة الكونية. 

من هذا المنطلق» تعرض علم الاجتماع إلى نقد معرفي من طرف باحثين 
عرب أجمعوا فيه بينهم على مأزومية هذا العلم» وأزمة علم ما لا تعني سوى 
أل لقنو ون اسك كايا نوق قمحا للادنا ريت العقين اريف إل 
الوضعية الأكاديمية التي يشغلها في الجامعات العربية؛ حيث يعاني دارسوه 
من هشاشة في التكوين» بسبب هزال المقررات والمناهج الدراسية» في حين 
نرق التعفى الآخر أن هذه الوضغية وهر دالعل أزمة أعمى» تكن فى 
التقليد الأعمى للعقل السوسيولوجي الغربي» نجم عن هذا التقليد وأد 
التفاعل النقدي مع السويولوجياء وكذلك عجز الأطر النظرية والمفاهيمية 
لعلم الاجتماع الغربي على تفسير الوقائع الاجتماعية التي تخبر بها المجتمعات 
العربية. 

طحت في هذا السياقء بدائل معرفية ومنهجية لعلم الاجتاع الغربي» 
توزعت بين علم الاجتماع العربي وعلم الاجتماع الإسلاميء إلا أن هذه 
البدائل كتبت تحت ظرفية الاستعجال؛ فشاب التناقض المنطقي منطلقاتها 
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الإبستمية؛ حيث اعتبرها الباحثون بدائل هزيلة معرفيا» لاتدلل إلا على 
ارتكاس العقل العربي» وعجزه عن مداراة العقل الغربي» فانتفخت مضامين 
هذه البدائل بالخطابات الأيديولوجية؛ الأمر الذي أدى إلى تورمها منهجياً: 
تحولت معها السوسيولوجيا إلى أداة للنضال السياسي. 

لذلك» نحن اليوم مطالبون بتجاوز هذه البدائل (علم الاجتماع العربي» 
منهجية ينهض عليها العلم البديل لعلم الاجتماع؛ حيث تطالعنا الدراسات 
في فلسفة العلوم المعاصرة بتلك الصلات الوشيجة بين النماذج المعرفية 
والعلوم» فكل نموذج يستبطن رؤية للعالم» ينسج في ظلها الباحثون مختلف 
المقدمات المعرفية والمبادئ المنهجية لأي تخصص معرفي؛ لذلك نحتاج إلى 
تبيان المتطلبات المعرفية لتأسيس هذا العلم البديل» الذي نسميه في هذه 
المداخلة بعلم العمران» بممارسة التقريب التداولي لمضامينه» والعمل على 
دمجه في المجال التداولي الإسلامى, وتحديد موضوعه ومناهج الدراسة 
فيه» وكذلك العمل على تأثيل مفاهيمه. ليسهم في تحليل الظواهر العمرانية 
التي تخبر بها البيئات الاجتاعية العربية والإسلامية؛ لذلك سنجيب في هذه 
المداخلة العلمية عن التساؤلات الآتية: 

- ما المتطلبات المعرفية والشروط المنهجية لتأسيس علم العمران في المجال 
التداولي الإسلامي؟ 
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- ما طبيعة موضوع الدراسة في علم العمران؟ وما أساسيات المنهج المركب 
في علم العمران؟ 
- ما القواعد المنهجية لتأثيل المفاهيم في علم العمران؟ 


الميحث الأول: 
المتطلبات المعرفية والأسس المنهجية في تأسيس علم العمران 

1- التقريب التداولي لعلم الاجتماع أو نحو علم العمران 

اكتشف الباحثون العرب في وقت مبكر التحيزات المعرفية للعلوم الاجتاعية 
الغربية» فسارع بعضهم إلى محاولة تقديم بدائل معرفية ومنهجية لهذه العلوم. 
فطرح البعض فكرة التبيئة الثقافية ل هذه العلوم» على أساس أن هذه العلوم 
نشأت وترعرعت في رحم المجتمعات الغربية» فامتدت إليها رؤاها الثقافية 
للإنسان والعلم والقيم» الأمر الذي انعكس على مفاهيمها ونظرياتها؛ ما 
ينفي إجرائياً إمكانية تعميم نتائجها على بقية المجتمعات الإنسانية؛ نظراً 
للاختلاف الثقاني والحضاري والاجتماعي بين المجتمعات الإنسانية» 
بالإضافة إلى اختلاف السياقات التاريخية والسياسية والاقتصادية9!, إلا أن 
هذه المحاولة على طرافتها لم تقدم إسهاماً علمياً حقيقياً في مجال تبيئة العلوم 
الاجتّاعية؛ وتعرضت لانتقادات معرفية حادة من طرف دعاة العلوم 
الاجتماعية الوضعية في العالم العربي. 

تنبه بعض الباحثين إلى الأبعاد الاعتقادية الخفية للعلوم الاجتماعية 


(1)انظر: عبدالكبير الخطيبي» النقد المزدوج (بيروت: منشورات الجمل» 209). 
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الغربية» فبينوا أن هذه العلوم تشع من رؤية لا دينية: ترى العالم بلا غيبيات» 
وسموها بالعلانية» وطرحوا فكرة التأصيل الإسلامي لهذه العلوم؛ من 
خلال استحضار الرؤية الدينية للعالم في بناء مفاهيمها ونظرياتهاء ورأوا أن 
الإسلام كمعتقد ديني يمكننا أن نستنبط منه العديد من المفاهيم» كمفهوم 
الإنسانء الأخلاق. التربية...وبقيت هذه الفكرة مجرد محاولة توفيقية؛ حيث 
عمد بعض الباحثين إلى إلباس العلوم الاجتماعية لبوساً دينياً؟''» فبحثوا عما 
يقابل مفاهيم العلوم الاجتاعية من نصوص في الوحي الرباني؛ لذلك م 
تثمر هذه المحاولة» وأدرجت ضمن المحاولات المعرفية البائسة للرد على 
هيمنة العقل الغربي في مجال إنتاج العلوم والمعارف.كى| تعرضت إلى انتقادات 
حادة من طرف العديد من الباخثين في تخصصات شتى» خاصة في مسألة 
تديين العلوم «فالترجمة العربية للاصطلاح وهو ]0 1512221226101 
6 إلى أسلمة المعرفة» قد أثارت شيئاً من الجدل لدى البعض 
من رأوا أن المعرفة محايدة وعالمية» ولا يمكن أن توصف بأنها مسلمة أو 
كافرة» وأنها جماد لا يصح وصفه بالكفر أو الإسلام؛ إضافة إلى أن البعض 
الآخر قد وجد شيئاً في دلالة الاشتقاق اللفظي على المضمون فاختار ترجمته 
بإسلامة المغرفة يول من ذلك 2 

طرح بعض الباحثين فكرة إسلامية المعرفة» نرى من وجهة نظرنا أن هذه 
الفكرة كانت الأمتن معرفياً ومنهجياًء فبينوا أن العلوم الاجتماعية التي 


(1) انظر: محمد أبو القاسم حاج حمد. منهجية القرآن المعرفية» أسلمة فلسفة العلوم الطبيعية والإنسانية (بيروت: دار الهادي. 2003). 
(2) إبراهيم عبدالرحمن رجب. مداخل التأصيل الإسلامي للعلوم الاجتماعية» مجلة المسلم المعاصرء العدد 63, (1992). 
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وصموها بالغربية» بأنها تنطوي على رؤية إلى العالى مضمرة بين ثنايا مفاهيمها 
وناذجها النظرية» تشكلت هذه الرؤية في سياق تاريخي معين» تضع الدين في 
قفص الاتهام» تستبعده من مصادر المعرفة» بل تحول إلى مجرد ظاهرة يمكن 
إخضاعها للدراسة مثلما ندرس الظواهر الاجتتاعية الأخرى27). 

يرى أصحاب هذا الاتجاه أن السبيل الوحيد لإقامة علوم اجتاعية 
منسجمة مع الرؤية الإسلامية إلى العالم» تحريرها من إحالات الفلسفة 
الوضعية» والعمل على إعادة وصلها بالنموذج المعرني الإسلامي 2 إلا أنها 
تعرضت إلى انتقادات معرفية حادة» تمثلت تلك الانتقادات في عدم قدرة 
باحثيها على القيام بخطوات إجرائية متممة لعملية الأسلمة؛ حيث بقيت 
المحاولة حبيسة الدعوة., ولم يتخطوها إلى تبيان الطريقة التي تتم بها هذه 
العملية» كذلك انتقدت إسلامية المعرفة في مسألة تديين المعرفة» على اعتبار 
أن المعرفة كونية» وأننا نسير في نفس اتجاه تمسيح المعرفة الذي عرفته الأمم 
الغربية في القرون الوسطى/. 

نعثر في هذا السياقء على مفهوم التقريب التداولي للعلوم» وهو يختلف 
جذرياً عن مفهوم تأصيل العلوم وأسلمة المعرفة. نعتقد أنه مفهوم يحتاج 
إلى تطوير مستمر ليعطي أكُّله المعرفي والمنهجيء وظَّفه علماؤنا في التراث 
الإسلامي للتعامل مع العلوم الوافدة إليهم من المجال التداولي اليوناني؛ 


(1) انظر: إسماعيل راجي الفاروقي» صياغة العلوم الاجتماعية صياغة إسلامية (بيروت: المعهد العالمي للفكر الإسلامي. 1995). 
2( انظر: إسماعيل الفاروقي» إسلامية المعرفة,» المبادئ العامة خطة العمل؛ الإنجازات (بيروت: دار الهادي» 201). 
(3) أبو يعرب المرزوقى, «إسلامية المعرفة رؤية مغايرة»» مجلة إسلامية المعرفة» العدد 14, (1998), ص148 . 
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حيث تتايز المجتمعات الحضارية فيها بينها على ساس المجالات التداولية» 
فلكل حضارة إنسانية مجالها التداولي الخاص بهاء «المجال التداولي ينبني على 
مبادئ ثلاثة تميزه عن غيره من المجالات الإجرائية: أولاء مبدأ التطبيق الذي 
يفصله عن المجال الثقافي والاجتماعي, والثاني» مبدأً الجمع بين التحقيق 
والتقويم الذي يفصله عن المجال الفكراني» والثالث» مبداً الجمع بين 
الشمول والدوام الذي يفصله عن المجال التخاطبي)17). 

من السمات المميزة للمجال التداوليء أنه غير قابل للتغير الجذري- 
الراديكالي» فيمكن أن تحدث انكسارات في المجال التداولي» «فقواعد مجال 
التداول تتعرض للخرم كلما وردت على المجال ظواهر ثقافية وحضارية 
منقولة» سواء كان ذلك بسبب إقبال أهله على هذه الظواهر الأجنبية تقليداً 
لغيرهم, أو لحاجة وجدوها في أنفسهم. أو بسبب إدخاها عليهم عنوة من 
قبل أهل مجال تداولي مخالف)2, هذا ما حدث مع نقل العلوم الإنسانية من 
المجال التداولي الغربي؛ حيث ساهمت مضامينها في خرم المجال التداولي 
الإسلاميء في المقابل» هذا لا يعني الانكفاء وعدم التواصل مع المجالات 
التداولية الأخرىء فلو كان: «كل نقل من مجال إلى آخر ضَارٌء للزم عنه إنكار 
حقيقة قائمة» وهي التواصل الموجود بين المجالات التداولية المختلفة والذي 
أمد الحضارة الإنسانية بكليات ثقافية متنوعة ثابتة؛ وما النقل الضارٌ إلا ما 
كان لا يفيد التواصل الحضاري بين المجالات التداولية بقدر ما يفيد غلبة 


(1) طه عبدالرجمنء تجديد المنهج في تقويم التراث (الدار البيضاء: المركز الثقاني العري. 1994)» ص 248. 
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مجال على آخرء وذلك بمحو أنماط وظائفه ومحق مضامين أصوله. بينا النقل 
غير الضار لا يطلب هذه الغلبة» ولا يعمل على سحتق الوظائف والمضامين 
التداولية للمجال المنقول إليه)27). 

بناءً على هذاء إذا جئنا إلى علم الاجتماع في السياقات الراهنة» نجد أنه 
ينتمي إلى المجال التداولي الغربي» وقد انطبعت مفاهيمه ونظرياته ومناهجه 
بأصوله الثلاثة: العقدية» واللغوية والمعرفية» بالإضافة إلى السياقات التاريخية 
والاجتماعية للمجتمعات الغربية» وانتقل عبر التواصل الثقافي والمعرني إلى 
المجال التداولي العربي الإسلامي.هناء نسجل ملحوظة في غاية الأهمية, 
وهي أن هذا علم لم يكن له حيّر معرفي داخل المجال التداولي الإسلامي» 
ماعدا إشارة ابن خلدون في مقدمته إلى علم العمران البشريء فم| عدا هذا 
النصء كل التآليف الفلسفية والكلامية والفقهية في التراث الإسلامي تخلو 
نصوصها من الإشارة إلى النظريات المعروفة اليوم في علم الاجتماع؛ لذلك 
القارئ المتمعن لنشأة وتطور هذا العلم في المجال التداولي الغربي» يرى 
كيف انطبع بالمبادئ التداولية له)» ما يجعل من المحال أن ينتمي إلى المجال 
التداولي الإسلامي, بل ونعتقد أنه أسهم في إحداث خرم في هذا المجال» 
بسبب الحقائق المعرفية الصادمة لأصوله. فمثلاً موقفه المعرفي من الدينه©, 
وآلية الفصل التي اتبعها في فصل الوحي عن المعرفة الإنسانية» وموقفه 
(1) للرجع تقسد ص266. 


2( انظر: ميشيل فوكوء الكلمات والأشياء. ترجمة: مطاع الصفدي وآخرون (بيروت: مركز الإناء القومي. 990 ص 284 ومابعدها. 
(3) انظر: قوانين المراحل الثلاث عند أوجست كونت (اللاهوتية: المتيافزيقية» الوضعية). 
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المعرفي المبني على الرؤية المادية للوجود والكون والإنسان. 

هذا لا يعني الرفض العدمي لهذا التخصص المعرفي» فنحن في أمسّ الحاجة 
إليه؛ لأن أحد مظاهر الأزمة الفكرية في العالم العربي والإسلاميء يتبدى في 
أزمة المنهج العلمي الاجتماعي» «وبناء العلوم الاجتماعية التي تمد الأمة- 
إلى جانب المعرفة بدلالات النصوص بالمعرفة بالطبائع والوقائع والأحوال 
في الزمان والمكان» حتى تتمكن الأمة من بناء فكرها ونظمها ومؤسساتها 
وسياساتها التي تحقق غايات الإسلام وقيمه ومبادئه)”'»؛ لكن يحتاج هذا 
العلم إلى عملية تقريب تداولي له» ا فعل علماؤنا في التراث الإسلامي 
مع المنطق الذي نقلوه من اليونان» وقاموا بتقريبه)؛ حيث لم يكن له موقع 
معرفي في المجال التداولي الإسلامي. 

يشير مفهوم التقريب التداولي إلى وصل المعرفة المنقولة بباقي المعارف 
الأصلية» "أو قل» بإيجاز» جعل المنقول موصو لا وبم| أن الوصلء في جوهره. 
وصل بها هو أصليء فإن التقريب هو جعل المنقول مأصولا»20؛ لذلك من 
الضروري وصل علم الاجتاع المنقول من المجال التداولي الغربي بالعلوم 
الأصلية في المجال التداولي الإسلامي» وصله من جهةٍ بعلوم الوحي (الفقه 
وأصوله. وعلوم القرآن وتفسيره» وعلوم العقيدة)» ومن جهة أخرى وصله 
بالفلسفة الإسلامية وعلم الكلام» ويكون محرراً وق قواعد التداول اللغوي 
ام ا ل 50 


العربية للدراسة والنش 1981). 
(3) طه عبدالرحمنء تجديد المنهج ني تقويم التراث. مرجع مذكورء ص 237. 
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العربي» وألا تكون مضامينه صادمة لأصول المجال التداولي الإسلامي. 

ليس القصد من تقريب العلوم التوفيق بين علم الاجتاع والوحي 
(علومه)».» «فالتقريب التداولي ليس هو التوفيق؛ حيث إنه يرجع إلى مجال 
تداولي محصوص من غير اقتضاء التعارضء ولا بالتسهيل؛ حيث إنه يتعلق 
بتهام الأصول التداولية مع طلب السلامة في الفاصل اللغوي» والصحة في 
الأصل العقديء والعمل في الأصل المعرفي»17)؛ لأن عملياً التوفيق لم يثمر 
معرفياً» فسعى العديد من الباحثين في عا منا العربي والإسلامي للتوفيق بين 
معارف علم الاجتماع ومعارف الوحي الرباني» فانتهى بهم الأمر إلى التلفيق 
والتلبيسء ولم يفض إلى معرفة علمية بالوقائع الاجتاعية. 

ليس القصد من التقريب المقاربة» «ولا هو بالمقاربة؛ حيث إنه يستند إلى 
اليقين وطلب المطابقة؛ أو نقول: إن التقريب يقترن بمجال التداول الأصلي 
على خلاف التوفيق» ويطلب التصحيح التداولي على خلاف التسهيل؛ 
ويتوسل باليقين التداولي على خلاف المقاربة22؛ إِذْ لا يمكننا أن نقارب 
الظواهر الاجتماعية انطلاقاً من نظريات اجتماعية» تنتمي إلى فضاءات 
حضارية تختلف جذرياً عن الفضاءات التي نقلت إليها هذه النظريات؛ 
لذلك لا تفيدنا المقاربة في دراسة الظواهر الإنسانية والاجتاعية» بل يجب 
مارسة التصويب والتصحيح التداولي قبل توظيفهاء «فمقتضى التقريب 
هو أن المنقول لا يمكن أن يؤتي ثماره؛ لا استشكالاً ولا استدلالاً» حتى يتم 
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وصله بالمقتضيات التداولية للتراث» عقيدة ولغة ومعرفة» ولاوصل له مهذه 
المقتتضيات حتى يخرج عن أوصافه المخالفة» ويدخل في أوصاف موافقة)2. 

و تخضع عملية التقريب التداولي لمجموعة من الآليات الصورية» «فإذا 
غرفت تك أن التقرريت عملية تصكينة: ل؟ تتم إلاعلى أساس تحيل اليقين 
في القواع د التداولية الأصلية» فاعلم أن هذه العملية لا بد لها أن : تتوسل 
بآليات صورية تشترك في استع لها جميع أنواع التقريبء تشغيلاً عقدياً أو 
اختضبارا لكويا أو نوين معرفيا+ تتفل ده الآليات أنراعا كرةمتها: 
الجمع والتقسيم» والتعميم والتخصص...272). على هذا الأساسء بإمكاننا 
توظيف هذه الآليات الصورية في تقربب علم الاجتاع في المجال التداولي 
الإسلامي» وهنا نكتفي بذكر ثلاث آليات صورية!» وهي: 

- آلية الإضافة: «: تقوم هذه الآلية في تكميل المنقول من وجوه تجعله يتوافق 

مع المجال التداولي الأصلي ويحصل اطمئنان أهل هذا المجال إليه.وقد غلب 
استعمال هذه الآلية في المواضع التي يراد فيها دمج بعض عناصر ال منقول في 
العناصر العقدية والمعرفية للمأصول الترائي»7)» وتطبيق هذه الآلية على 
علم الاجتماع» يكون عن طريق إعادة النظر في الموضوعات التي يدرسهاء 
والمناهج التي يستخدمهاء وذلك بإخضاعها للمقدمات المعرفية للمجال 
التداولي الإسلاميء وتحرير المفاهيم من إحالتها الوضعية» كمفهوم الأسرة 
(1) طه عبدالرحمن. سؤال المنهج في أفق التأسيس لأنموذج فكري جديد (بيروت: المؤسسة العربية للفكر والإبداع؛ 2015). ص67. 
(2) طه عبدالرحمن» تجديد المنهج في تقويم التراث» مرجع مذكورء ص290. 


(3) وضع طه عبدالرحمن ست آليات صورية للتقريب التداولي» نكتفي بذكر ثلاث آليات؛ لأننا نعتقاد أنها كافية في عملية التقريب التداولي لعلم الاجتماع. 
(4) طه عبدالرحمن, تجديد المنهج في تقويم التراث» مرجع مذكورء ص 290. 
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على سبيل المثال» لا نكتفي بذكر عناصره» بل بإمكاننا أن نضيف له عناصر 
من علم الفقه» حتى يكون أكثر اندماجاً في المجال التداولي الإسلامي: 
وبإمكاننا تكميل العديد من النظريات والمفاهيم انطلاقاً من الواقع 
الاجتاعي والاقتصادي للمجتمعات العربية والإسلامية» «فاستمرت 
الأسرة في الدرااسات الاجتاعية تمثل» حتى الخمسينيات» وحدة اجتاعية 
أساسية وجوهرية ونواة المجتمع؛ لكن مع وصول العلمانية في الستينيات» في 
المجتمع الغربي» وعلمنة العلوم الاجتماعية بصورة شاملة» أضحت الأسرة 
يُنظر إليها على أنها مجرد ثمرة تطور تاريخي» فلا شأن مقدس بشأنهاء وأنها 
سؤال يجاب عنه لا مسلمة قبلها)00. 

- آلية الحذف: «تقتضٍ هذه الآلية أن يسقط من المنقول كل ما من شأنه أن 
يصادم مقتضيات المجال التداولي الأصلي» وأن يضعف اليقين في| يتعلق منها 
بالأصل العقدي على امخصوص. وأن يفوت تحصيل الضروري من المعارف؛ 
حرصاً على توجيه طالب العلم إلى ما يفيده وتجنيبه ما يطول عليه الطريق في 
تحصيل مقصوده)2). تساعدنا هذه الآلية في عملية التقريب التداولي لعلم 
الاجتماع» في إعادة النظر في مفهوم الدين» والكثير من مفاهيم علم الاجتماع. 
كذلك علاقة المعرفة بالوحيء فلا يمكننا أن نقبل بالمفهوم السوسيولوجي 


للدين» الذي يعتبره الباحثون الغربيون مجموعة طقوس تولدت من رحم 


(1) هبة رؤوف عزة: «الأسرة والتغير السيامى» رؤية إسلامية»» مجلة إسلامية المعرفة» العدد 2, (1995). ص 20. 
(2) طه عبدالرحمن, تجديد المنهج في تقويم التراث» مرجع مذكورء ص 1 29. 
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المجتمعات!!)» وعليه» يصبح كل منقول من نظريات أو قضايا أو مفاهيم من 
علم الاجتماع مشروطاً قبوله» بعدم هنك أصول المجال التداولي الإسلامي. 
- آلية الإبدال: «تقتتضي هذه الآلية أن توضع مكان عناصر المنقول 
المصادمة للمجال التداولي والمخالفة لقوامه عناصر أخرى تناسب أصول 
هذا المجال: مضامين ووظائف»)7), تسهم هذه الآلية في إدخال العديد 
من التغييرات على المضامين المعرفية لعلم الاجتتماع» فيتصرف الباحثون في 
المضامين بالإبدال والإضافة» بأمثلة تنتمي إلى المجال التداولي الإسلامي» 
«فلا بد للمتخصصين في العلوم الإنسانية والاجتاعية أن يقوموا بنقد ذاقي 
بخصوص إستيمو لوجيتهم ولكتدافة ومبادتهم ومناهجهم ونظرياتهم 
التي أنشؤوها واستعملوها في دراستهم للإنسان والمجتمع»©. 

2- المتطلبات المعرفية في عملية تأسيس علم العمران 

تقنتضي عملية التقريب التداولي لعلم الاجتماع» تحديد جملة الشروط 
المعرفية والمنهجية اللازمة في عملية تقريبه تداوليا نعتقد أن أول خطوة في 
هذا الاتجاه. تتمثل في إعادة تسمية هذا التتخصص المعرفي» فنرى أن تسمية 
علم العمران مناسبة له» من جهة» تكتسي مفردة العمران دلالة عميقة في 
المجال التداولي الإسلاميء وهي أول تسمية أطلقها العلامة ابن خلدون 
على هذا التخصص المعرفني من جهةٍ أخرى» وسنوضح دلالتها في العناصر 
0 


(3) محمود الذوادي» «ملامح التحيز والموضوعية في الفكر الاجتماعي الإنساني الغربي والخلدوني». في عبدالوهاب المسيري وآخرون» إشكالية التحيزء 
رؤية معرفية ودعوة للاجتهاد (بيروت: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 8) ص 46. 
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اللاحقة؛ لذلك تحتاج عملية التقريب التداولي إلى تحديد المتطلبات المعرفية 
والأسس المنهجية في تأسيس علم العمران» نجملها في نقطتين مركزيتين» 
وهما: الإطار الفلسفي والنموذج المعرفي» نبسط الكلام فيهماء كالآتي: 

1-2- الفلسفة الائتمانية: الإطار المعرني المرجعي لعلم العمران. 

يتطلب التأسيس المعرفي لعلم العمران تأسيساً فلسفياً؛ لأن هذا التأسيس 
يتضمن جملة المبادئ التي يبنى عليها علم العمرانء والتي تجعل وجوده 
مشروعاً معرفياً وبناءه معقولا منهجياء فإذا اتخذ علم الاجتماع من الفلسفات 
العلمانية بمختلف مذاهبها واتجاهاتها (الوضعية» الوجودية: التأويلية» 
الوضعية المنطقة» الظاهرتية...) إطاراً مرجعياً له فإن علم العمران يجعل 
من الفلسفة الاثتمانية إطاره الفلسفي المرجعي. 

إذا كانت الفلسفة الغربية بمختلف مذاهبها تتوسل بالعقل المجرد وحده. 
واقعة في شبهات الانقلاب والانتكاسء «فإن الفلسفة الاثتانية تنبني على 
العقل المؤيد» متقية مفاسد العقل المجرد وعوائق العقل المسدد. ويتضح هذا 
التفاوت العقلي بين الفلسفة الائتمانية والفلسفات المعهودة غير الاثنمانية شأن 
الفلسفة الدهرانية متى قارنا بين مبادئ العقل الأولى التي تتحد بها الفلسفة غير 
الائتمانية» والتي هي مبدأً الهوية ومبدأ عدم التناقض ومبدأً الثالث المرفوع»)17. 
بناءًَ على هذاء تنهض الفلسفة الائتانية على ثلاثة مبادئ رئيسة» وهي: 


6 


/ 8 .4 .4 0 1 7 و أبن 0ن 59 
- مبدأ الشهادة: يقوم مبدا الموية في الفلسفة الدهرانية على مبدأ الثىء هو 
(1) طه عبدالرحمن» بؤس الدهرانية» النقد الائتماني فصل الأخلاق عن الدين (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث والنشرء 2016): ص14. 
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هوء بينا مبداً الشهادة الشيء هو هو متى شهد عليه غيره «فيقوم هذا المبدأً 
في تقرير أن الشهادة بمختلف معانيها تجعل الإنسان يستعيد فطرته؛ محصلاً 
حقيقة هويته ومعنى وجوده بَذْءاً بشهادة الإنسان في العالمين: الغيبي والمرئي 
التي يقر فيها بوحدانية الله» وشهادة الخالق على هذه الشهادة)7"). 
- مبدأ الأمانة: يقع مبدأ الأمانة على طرف النقيض من مبدأ عدم التناقاض 
في الفلسفة الدهرانية» الذي يقنضي أن الشيء ونقيضه لا يجتمعان, بينا 
في الائتمانية الشىء ونقيضه لا يجتمعان متى كان العقل مسؤو ل «فيقوم 
هذا المبدأ في تقرير أن الأمانة بمختلف وجوهها تجعل الإنسان يتجرد 
من روح التملك. متحملاً كافة مسؤولياته التي يوجبها كال عقله بَذْءاً 
بالمسؤولية عن الأفعال وانتهاءً باممؤولية عن الناس» والمسؤولية عن 
سواهم من الكائنات الحية» والمسؤولية عن الآشياء»2. 
- مبدأ التزكية: 'يقوم هذا المبدأ في تقرير أن التزكية بمختلف مراتبها خيار 
لاثاني له يجعل الإنسان يجاهد نفسه للتحقق بالقيم الأخلاقية والمعاني 
الروحية المنزلة؛ ابتغاءً مرضاة الخالق جل جلاله: وحفظاً لأفضلية 
الإنسان في الوجود»©» ويترتب على هذا المبدأ أن الإنسان ماهية 
أخلاقية؛ لذلك «واجب الإنسان. في العالم الاثتماني» أن يطلب التقدم 
المعنوي كما يطلب التقدم المادي» بل واجبه أن يجعل التقدم المادي تابعاً 


() المرجع نفسه. ص 14. 
(2) المرجع نفسه. ص15 . 
(3) المرجع نفسه.ء ص16 . 
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للتقدم المعنوي» وإلا لا تقدّم تائيه 

تعتبر هذه المبادئ الفلسفية بمثابة الأعمدة المعرفية التي ينبني عليها علم 
العمران. فبناءً على المبادئ الثلاثة: مبدأ الشهادة» ومبدأً الأمانة» ومبدأ 
التزكية يتين أن الفلسفة الائتانية تس تمد عقلانية التأييد من النصوص 
المؤسسة للتراث الإسلامي» متضمنة لفئات ثلاث هي: فلسفة الشهادة» 
وفلسفة الأمانة؛» وفلس فة التزكية؛ لذلك كانت جديرة بأن توصف بأنها 
فلسفة إسلامية حقيقية»/27» وبالتالي» ينسج علم العمران شبكة مفاهيمه 
ومناهجه ونظرياته على أساس هذه المبادئ المحورية. 

3- الأسس المنهجية في عملية تأسيس علم العمران. 

1-3- في مفهوم النموذج المعرني. 

لنحدد مفهوم النموذج في البداية» نشير إلى أن هناك العديد من المصطلحات 
التي أُطلقت على مفهوم البراديغم: النموذج المعرفي» النظام المعرفي» النمط 
المثالي» الإبستيمي...على الرغم من شيوع استخدام مفهوم النموذج. فإنه 
«يبقى مفهوماً غامضاً؛ إذ تنطوي كلمة النموذج كى] يقول لوغاي على معانٍ 
مختلفة جداً من قبيل المحاكاة وا مثال والأنموذج والنمط والتمثل»©. 

وتشير كلمة النموذج في الجذر اللغوي إلى المثال أو المقايسة.» «فالكلمة 
الفرنسية القديمة 120061 تعني القالب» وتتضمن فكرة القيس» وهي 
9١‏ لوجع اسم مل 17: 


(2) المرجع نفسه. ص19 . 
(3) جون ماري لوغايء التجربة والنموذج. مقال في المنهج. ترجمة سفيان سعد الله (تونس: المغاربية للطباعة والنشرء 2009)؛ ص 13. 
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منحدرة من اللفظ اللاتيني 12001115 الذي ينحدر بدوره» دون شك» 
من اللفظ اللاتينى الشعبى 12601111115 ومن اللفظ الإيطالى 12006[110» 
وللفظ نموذج في لغات عديدة تغيرات مصحوبة بفوارق معنوية دقيقة من 
قبيل لفظ 12001 في اللغة الألمانية» ولفظ 22606110 في اللغة الإيطالية... 
إلخ)0/ وأول من استخدم هذا المفهوم في دراسة تاريخ تطور العلوم 
#توماس كون) في كتابه الشههير (بنية الثورات العلمية»» ووسمه بالنموذج 
الإرشادىء» «فلكل علم قياسمى له نموذج إرشادي يتحكم في إطاره. وله 
معنيان: الإنجازات العلمية المعترف بها عالمياً» وتمثل في الحقيقة من الزمن 
الملشكلات والحلول النموذجية عند مجتمع الباحثين العلميين» أو مجموعة 
القيم المشتركة والالتزامات بين الباحثين أعضاء المجتمع العلمي»)2 . 
توسعت بعدها الدائرة الدلالية هذا المفهوم» وبداً يشغل مكانة مميزة في 
الدرس الإبستيمولوجي المعاصرء باعتباره أداة منهجية تمكننا من دراسة تاريخ 
تطور العلوم من جهة» وباعتباره أداة منهجية في دراسة الظواهر في العلوم» 
من جهةٍ أخرىء وعرف هنري ألتان النموذج على أنه: (مجموعة من الأفكار» 
هو مفاهيم تشكل الإطار المرجعي للفكر, وتنظم الأبعاد التجريبية للمعرفة» 
وتفسر النتائج وتتيح لنا صياغة النظريات)2.وهناء يتم توظيف النموذج 
كإطار معرفي مرجعي يتبناه الباحثون في دراسة الظواهر وتحليلها وتفسيرها. 
(1) ا مرجع نفسه. ص 37. 
(2) شوقي جلالء على طريق توماس كونء رؤية نقدية لفلسفة تاريخ العلم في ضوء نظرية توماس كون (القاهرة: المكتبة الأكاديميةه 1997)» ص119. 


5111 . عسوتأع10مصسغاكاية عطءم ممه :عدسى نل هدم عل «متامععصم أء سم دك تصغ 1طم) .لمقمطلصسظ] :و02 (3) 
. 206.م.(2005) 240 
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من الباحثين من اعتبر أن النموذج بمثابة أداة منهجية» نوظفها في دراسة 
الظواهر الاجتماعية» ى| يحضر ذلك في المارسة المنهجية لماكس فيبر» عندما 
استخدم النمط المثالي في دراسة ظاهرة الفعل والسلطة والبيروقراطية في 
المجتمعات الحديثة» «والنماذج المثالية سلسلة من الأحداث التى نضعها من 
خلال فكرناء والتي تكون مطابقة للآحداث في الواقع التجريبي» وقابلة 
للتجربة والتحليل» فهي إذاً أدوات تقنية تسمح للباحث باستجلاء المعنى 
الواقعي لظاهرة تجريبية ما ومن أجل أن تتم بلورتهاء فيجب على الباحث 
أن كرون تيه للع فة وان ستوين هل الي 01 

ونظراً لعدم قدرة الباحثين على الإحاطة الكلية والشاملة بالظواهرء 
يلجؤون إلى تشبيد الناذج كأدوات منهجية لدراستها؛ لآن النموذج يقوم 
على ثلاثة عناصر منهجية أساسية: «اختزالية (بتعض خصائص الواقع 
تدرك وحدها من خلال النموذج»» انحيازه (يكون التمثل موجهاً بأدوات 
الملاحظة والتفكير النظريء ولكن أيضاً بأهداف المنمذج»» قابليته للعكس 
تيد بحا سحكة] 01 فكو هله العناضر الاين من السطرة ودين 
السمات الرئيسة للظواهر» ومن ثم تسهل عليهم دراستها. 

بالنتيجة» تبيمن الناذج المعرفية على الباحثين في حقل معرقّ ماء وتتحول 
(1) إكرام عدنني» سوسيولوجيا الدين والسياسة عند ماكس فيبر (بيروت: منتدى المعارف. 2013): ص 8. 


2( جون فرنسوا برونشتاين وآخرون» مقالات في النمذجة وفلسفة العلوم, تر حمة هدى الكاني وآخرون (تونس: المركز الوطني للترحمة. 0 
ص47. 
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مع مرور الوقت فرضيات النموذج ومناهجه إلى طريقة تفكير منهجية يتبعها 
الباحثون في دراسة الظواهر المختلفة» وتصل إلى مستوى منظومة فكرية» 
وكا نعلم» أن كل منظومة فكرية لحا عدد «من المسامات التنظيمية الذاتية- 
البيئية- المجددة التي تضمن وحدتها وهويتها واستقلاليتها واستمراريتها؛ 
فتمكنها من تحويل وتغيير واستيعاب المعطيات التجريبية التي تدخل ضمن 
صلاحيتهاء وتتكاثر من خلال العقول/ الأدمغة في الظروف الاجتاعية- 
الثقافية الملائمة)27. 

من هذا المنطلق» نجد أن علم الاجتماع بض على مجموعة من المبادئ 
المعرفية والأسس المنهجية. يمثل النموذج المع رفي بثنائيته الشهيرة 
(الوضعاني- التأويلي) إطاره المنهجي المرجعيء من المعروف لدى الباحثين 
في فلسفة العلوم» أن هذه المبادئ تبقى غير قابلة للبرهنة عليهاء وبالتالي» يحق 
لكل جماعة حضارية أن تختار ما يناسبها من مبادئ ومقدمات معرفية.«لقد 
كان «فيبر» يعي أن كل نظرية ب! في ذلك النظرية الطبيعية الأكثر صلابة- 
تتكئ على مبادئ غير قابلة للبرهنة» بعبارة أخرى ينبغي ألا تكون العبارات 
الأساسية لنظرية ما مبادئ» لقد كان يرى المبادئ باعتبارها افتراضات مؤقتة» 
يتم إمساكها أو رفضها بناءً على أهمية النتائج التي تولدها»2. 

بض علم الاجتماع على النموذج المع رفي بثنائيته (الوضعاني- التأويلٍ)» 
وترجع جذور هذه الثنائية الشهيرة إلى التأثير الذي مارسه المؤلفان الشهيران 


(1) إدغار مورانء المنهج» الأفكار: مقاماتهاء وحياتها وعاداتها وتنظيمهاء ترجمة جمال شحيد, ج4 (بيروت: المنظمة العربية للترجمة» 2012),. ص205. 
(2) ريمون بودون» «العلوم الاجتماعية والنسبيتان». ترجمة محمد مصباح» مجلة إضافات» العدد 13 (شتاء 2)2014 ص104 ١‏ 
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في علم الاجتماع: إميل دروكايم وماكس فيبر؛ «حيث كان مشروطاً لفترة 
طويلة بتطوير هذا التخصص العلمي؛ على الرغم من تنوعهاء إلا أن 
مقاربات هذين المؤلفين تلتقيان بشكل أساسي حول الأبعاد الفردية لصالح 
مصفوفة ذات نطاق واسعء الواقعة الاجتماعية والتضامن الاجتماعي من 
جهة. والفعل الاجتماعي والعقلانية من جهة أخرى»)1). 

الخلاف بين هذين النموذجين الفرعيين في علم الاجتاع» محكوم بالإجابة 
عن سؤالين مهمين» السؤال الأول من صيغة أنطولوجية (وجودي): ما 
طبيعة الوجود الاجتماعي؟ ما الصلة بين الذات وموضوعها من الناحية 
الأنطولوجية؟ «فالسؤال الأنطولوجي وهو سؤال من ماذاء يتعلق بالطبيعة 
وش كل الواقع الاجتماعيء يسأل الباحث الاجتماعي عن الظواهر هل هي 
حقيقة موضوعية» موجودة مستقلة عن العقل الإنساني»7» ويترتب على هذا 
السؤال سؤال آخر مجاور له. وهو السؤال الإبستيمولوجي. ما هي شر وط 
إمكان معرفة الوجود الاجتماعي؟ 

قدَّم كل من النموذجين في علم الاجتماع إجابتين متناقضتين من حيث 
الشكل العامء بالنسبة للبراديغم الوضعي الذي يمثله أوجست كونت» 
يرى أن الوجود الاجتماعي منفصل بشكل كلى عن الذات الإنسانية؛ تأكيداً 
على ثنائية الذات العارفة والملوضوع. «أو الطرف العارف والطرف القابل 


أء دع1ممغط1'.وع لع 501010 . «ع1ص تأ 1ناتحد عطكء 10 مجه عمصسصصمه ع كته نلمنن عسوجلمسه' .1 تسمتستصتن مغمرءط80 (1) 
.9 لتتتحرة 10 جده 1عودوعععةق . 2009 نه طاح :7210 05.وعطاء يع طاعع1 
0) 
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للمعرفة» في مستويين ضمن علمية البحثية» فالباحث والمبحوث أو الفاعل 
والموضوع يتم تصويرهما عقلياً في صورة نموذج ثنائي»17)» ترتب على هذا 
الفصل المنهجي العديد من المفاهيم» كالرؤية الطبيعية للإنسانء واستبعاد 
القيم» ونزع القداسة عن الدين» والتأسيس لما يعرف بالموضوعية المحايدة» 
التى ترى أنه بقدر ما يتعامل الباحث مع الظواهر والمشكلات الاجتماعية 
كأشياء خارجية ومستقلة عنه» ينجح في دراستها موضوعياً؛ لذلك يجب 
عليه تنحية كل اعتبار انفعالي أو عاطفي أو قيميء أو طائفي والتحرر من 
ساطة العرف الاجتماعي», والابتعاد عن الأحكام المتسرعة والارتجالية 
ليستطيع سبر غور الحدث. وإدراك كنه وتشخيص المسببات الآلية والثانوية 
في وقوع الحدث دون التأثر بالشائع وبالميول المسبقة»)2. 

الإجابة المنهجية عن السؤال الأول بالنسبة للنموذج التأويل» ترى أنه لا 
وجود لهذه الثنائية (الذات- ال موضوع). وإنما توجد ذات عارفة وموضوع 
قابل للتعرف عليه. ترجع الجذور الفلسفية لهذا النموذج إلى الفلسفة 
التأويلية:» التي صاغها فلهلم دلتاي» الذي يرى أن موضوع علوم الروح 
(الاجتماعية) يختلف جذرياً عن موضوع علم الطبيعة» «فلعل الإنسانية 
لديناء من حيث تحصل بالإدراك والمعرفة» واقعة طبيعية» وهىء بهذه الحال» 
إن تدخل في نطاق المعرفة العلمية الطبيعية» أما إن أخذناها كموضوعات 


برك محمد عابد الجابري» مدخل إلى فلسفة العلوم» العقلانية المعاصرة وتطور الفكر العلمى (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 0002 ص 53. 
(2) عبدالغني عماد» البحث الاجتماعي» منهجيته. مراحله. تقنياته (بيروت: منشورات جروس برس» 0002 ص 26. 
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معيشة. ومن حيث ترد إلى العبارة في تجليات الحياة» ومن حيث يتيسر فهم 
هذه العبارات)17). 

2-3- النموذج المعرفي الإسلامي كإطار منهجي مرجعي لعلم العمران 

إذا قام علم الاجتماع على هذا النموذج المعرفي بثنائيته الشهيرة» منطلقاً من 
الأسس الفلسفية والمعرفية للمجال التداولي الغربي» فإننا نجد كدارسين له 
من خارج الدائرة الحضارية الغربية» أن كلا النموذجين يستبعدان الدين من 
مصادر المعرفة» وينطلقان من رؤية مادية للوجود. نزعت القداسة عن الدين 
والإنسان. وبالتالي» علم العمران المراد تأسيسه. لا ينهل من هذا النموذج 
المعرني بثنائيته» وإنما يقوم على مبادئ وأسس النموذج المعرني الإسلامي» 
وهناك أربعة مبادئ منهجية لهذا النموذجء نوجز القول فيها كما يلي: 

- التوحيد كرؤية للعالم في النموذج المعرني الإسلاميء يحتاج تأسيس علم 
العمران إلى تأسيس منهجي له؛ لأن هذا التأسيس يتضمن جملة المبادئ 
المنهجية التي ينبني عليها هذا العلم؛ وليس المنهج هنا جملة الخطوات 
الإجرائية التي يتبعها الباحثون في دراسة الظواهر الاجتاعية» وإن| تتحدث 
هنا عن ميثودولوجيا المنهج, يأتي في مقدمة هذه المبادئ: التوحيد» فيعتبر 
القيمة المركزية لنظام المعرفة في علم العمران» التوحيد هو قمة الحرم في 
المنظومة القرآنية» «عنه تتفرع سائرهاء وعليه يقوم بناؤهاء والتوحيد الذي 
يأخذ هذا الموقع لأمن هذه المنظومة:؛ هو ذلك الذي جاء القرآن به نقبَاً 


(1) فلهلم ديلتايء إقامة العالم التاريخي في علوم الروح» ترجمة فتحي انقزو (تونس: المركز الوطني للترجمة» 0015) ص55. 
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خالصاً سلي) مزق كتافنة الشنوائن:فلى شنايفه أو خالطيه التخلاط ققد ثقاءهء 
وبطلت فاعليته؛ أو ضعف أثره وانطفأت جذوته. وتوقفت تجلياته) "2 
وبالتالي» يعتبر التوحيد مبدأ في المعرفة» فيرى الفاروقي أن: لباب التوحيد 
بوصفه مبدأ المعرفة» هو الإقرار بأن الله تعالى هو الحق. وأنه واحد لا شريك 
له.ويستبطن هذا الإقرار وجوب رد أمر البث في كل خلاف إليه سبحانه 
وتعالى» وبأنه لا دعوى تستعصي عل المعايرة والبتّ القاطع فيهاء والتوحيد 
إقرار بأن الحقيقة قابلة للأن تُعرف» وأن بوسع الإنسان أن يصل إليها»©, 
ويتجلى هذا المبدأً في علم العمران, بإمكان صياغة معرفة حول الوجود 
العمراني ومختلف ظواهره. 

ينطلق علم العمران من التوحيد كرؤية إلى العالم؛ لآن الرؤية إلى العالم 
متشابكة بعمق في فلسفة العلوم الاجتاعية» «فيتداخل مفهوم رؤية العالم مع 
بعض الأآدوات المنهجية المعرفية التي يستخدمها المفكر والباحث في تحليل 
الظواهر والوقائع والأفكار؛ بهدف تمكينه من رؤية كلية للموضوعات 
المتفرقة» ارتباط الكلي بالجزئي, والعامٌ والخاصٌء حتى تتحقق الإحاطة 
بالظاهرة موضوع الدراسة ويتحصل الإدراك الشمول لماء فالعلاقة بين 
رؤية التفاصيل والرؤية الكلية ليست بالعلاقة السطحية البسيطة» وإن)| هي 
علاقة تفاعلية جدلية معقدة) 3 فإذا نمض علم الاجتتاع على رؤى مادية إلى 
(1) طه جابر العواني, التوحيد والتزكية والعمران (بيروت: دار الهادي» 2003): ص11 . 


(2) إسماعيل راجي الفاروقي» التوحيد ومضامينه في الفكر والحياة» ترحمة السيد عمرء هيرندن (المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 6) ص90. 
(3) فتحى حسن ملكاوي. «رؤى العالم والعلوم الاجتماعية». بجلة إسلامية المعرفة» العدد 45. (2)2006 ص 54. 
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الوجود الاجتتماعيء فإن علم العمران يعتبر التوحيد رؤيته إلى العالم» نحدد 
بناءَ عليها موضوعات الدراسة في علم العمران» وتمكننا من صياغة مناهج 
لدراسة الظواهر العمرانية. 

بناءَ على الرؤية التوحيدية إلى العالم» يمكننا تقديم تصورات ومفاهيم 
تتعلق بالمجتمع» والوجود. والإنسانء تختلف جذرياً عن تلك التي 
هيمنت على علم الاجتماع ولا تزال» فى! نعلم في المجال التداولي الغربي 
«حل العلم محل الدين بوصفه مرجعاً فكرياً أولاً ومحدداً وحاكاً وراعياً 
للنظرة العالمية الثقافية» وحل عقل الإنسان والرصد التجريبي محل العقيدة 
اللاهوتية والوحي الكتابي المقدس» بوصفها الوسيلة الرئيسة لفهم الكون 
بالتدريج»!!».فاستبعد علم الاجتماع الدين من مصادر المعرفة» واعتبره أحد 
أدوات ترسيخ الحداثية في المجتمعات الغربية» فنزع عنه طابعه المقدس» 
وعمل على أنسنته بزعم رواده ومؤسسيه. 

إذا كان النموذج المعرفي الغربي ينكر الآمرية الإلهية» فإن النموذج 
الائتماني على عكسهاء «يقر ببذه الآمرية باعتبارها الأصل في وجود القواعد 
الأخلافية» بل يقر بصفة إهية أخرى تقارنها وهي ما نسميه الشاهدية» جاعلاً 
منها أساس عملية التخلق الإنساني»2» يسهم هذا المبدأ في بناء علم العمران 
انطلاقاً من الآمرية الإلحية» التي استبدلتها العلوم الاجتماعية الغربية بآمرية 


(1) ريشارد تارناسء آلام العقل الغربيء ترجمة فاضل جنكتر (أبوظبي: دار العبيكان» 2010). ص 341 - 345. 
(2) طه عبدال رحمن بؤس الدهرانية» النقد الائتهاني لفصل الأخلاق عن الدين (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث والنشرء 2014): ص 93. 
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الفرد» أو آمرية المجتمع» أو آمرية الثقافة). 

- مصادر المعرفة في النموذج المعرني الإسلاميء قام علم الاجتماع على نظرية 
المعرفة في العلوم الطبيعية» والتي تجعل من مبحث الوجود (الأنطولوجيا) 
تابعاً لمبحث المعرفة (الإبستيمولوجيا)» فإن في المعرفة الإسلامية يتبع مبحث 
الوجود (الأنطولوجيا) مبحث المعرفة (الإبستيمولوجيا)» فهناك ثلاث ركائز 
أساسية لمعرفة الإبستيمولوجيا الإسلامية» تتمثل في: «أ-العلاقة الاعتمادية 
بين الوجود والمعرفة» والتي تؤدي إلى علم معرفة محدد وجودياً الإبستيمو- 
أنطولوجيا)؛ ب- الاختلاف في المستويات المعرفية» ج- المواءمة بين مصادر 
المعرفة للوصول إلى وحدة الحقيقة»2)؛ على هذا الأساس. تنبني المعرفة في 
علم العمران على مبحث الوجود. متجاوزة جدلية الذاتي والموضوعي التي 
عرفها علم الاجتاع. 

يقر مبحث الوجود (الأنطولوجيا) في الرؤية التوحيدية بثلاث مراتب 
وجودية: الله والإنسان والطبيعة» وهناك علاقة تفاعل بين هذه العوالم» 
فالصلة بين الله والإنسان كانت عن طريق الوحي (القرآن والسّنّة)» وعلى هذا 
الأساس.ء تنبني نظرية المعرفة في الإسلام على التوحيد, الذي يبني للإنسان 
المنهج العلميء «والنظام المعرفي» ويحدد له كل ما يتعلق بالمعرفة, بَذْءاً 
بالمنهج والنموذج. وفلسفة المعرفة وتاريخها وتصنيفهاء ومصادرهاء وانتهاءً 


(1)انظر: عبدالحليم مهورباشة. «طه عبدالرحمن ونقد النموذج الاجتماعي الأخلاقي عند إميل دوركايم»» مجلة إضافات» العدد 38/ 39, (2017). 
(2) أحمد داود أوغلوء النموذج البديل» أثر تباين الرؤى المعرفية الإسلامية والغربية في النظرية السياسية» ترجمة طلعت فاروق محمد (بيروت: الشبكة 
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بوظائف العلم والمعرفة في حياة الإنسان والمجتمع»)'» هذا التصور مناقض 
عام للنظرية المعرفبة الخرينة» آنا تكسن ميا الألوهية من النداية» تفن 
أن الوجود يضم: الإنسان والطبيعة؛ لذلك جعلت من الوجود مبحثاً تابعاً 
للمعرفة"؛ لذلكء الفارق الأسامي بين النظرة الإسلامية إلى العالم والنظرة 
الغربية «يكمّن في التناقض بين نظرية المعرفة الإسلامية المحددة وجودياً 
والوجود المحدد بنظرية المعرفة في التراث الفلسفي الغربي)2. 

من هذا المنطلق تتعدد مصادر المعرفة في نظرية المعرفة الإسلامية» وهذا 
يعني أن على علم العمران أن يأخذ بالقرآن الكريم كمصدر للمعرفة» 
بالإضافة إلى الوجود الاجتماعي» فأهم ما أسس له القرآن فيا يتعلق 
بالعلوم» ليس ذكر تفاصيلها أو كلياتهاء «هذه الرؤية الكلية القرآنية التي 
تربط بين العالم الغيبي والشهادة ربطاً وثيقاً من الاستحالة بمكانٍ على العقل 
البشري أن يقوم ببنائها بمعزلٍ من الوحيء ومعلوم أن الوجود ليس مادة 
مجردة؛ إِذْ هناك من الأمور الغيبية المتعلقة بالإنسان ما لا يمكن أن يناله العلم 
في إطاره المادي المجرد إطلاقاًء وذلك نحو المبدأ والمصير والغاية العليا من 
الخلق» فضلاً عن معرفة الخالق نفسه وتدبيره»)©» على هذا الأساسء؛ ينهل 
علم العمران من مصادر معرفية متعددة» من بينها الوحي (القرآن والسّنّة) 


(1) طه جابر العلواني؛ «القيم بين الرؤية الإسلامية والرؤية الغربية في المنهج المعرني القرآني» في نادية محمود مصطفى وآخرون. القيم في الظاهرة الاجتماعية 
(القاهرة: درا البشير للثقافة والعلوم. 2011): ص 112. 

(2) أول من أسس هذا التصور في المجال التداولي الغربي الفيلسوف رينيه ديكارت» صاحب الكوجيتو الشهير: «أنا أفكر إذن أنا موجود»؛ حيث أعطى 
أسبقية للذات العارفة على الوجود. 

)3( المرجع نفسه. ص15 . 

(4) جمال الدين عبدالعزيز شريف. «علاقة القرآن بالعلوم»» مجلة تفكر مجلد 11 العدد 2 (د.ت)» ص140. 
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كمصدر مؤسّس هذا التخصص ا معرفي» وسنوضح لاحقاً كيف تنعكس 
هذه التعددية في المصادر على موضوعاته» وعلى منهجه في دراسة الظواهر 
العمرانية: 

- التكامل المعرفي بين العلوم في النموذج المعرفي الإسلاميء تتكامل 
العلوم وتتداخل فيم| بينها تحقيقاً لدأ التوحيد المركزي في النموذج المعرفي 
الإسلامي» والتكامل مبدأ منهجي في غاية الأهمية» يؤسس لتصورات جديدة 
للعلم ولمفهومه ولطرائقه البحثية» «فالتكامل بين ثلاثة مستويات متضايفة 
متلازمة هي: التكامل بين مصدري المعرفة الوجود والوحي. والتكامل بين 
أداتي المعرفة العقل والحس. والتكامل بين المصادر والآدوات» وقد ارتبط 
هذ المفهوم بالجمع بين القراءتين: قراءة الوحي وقراءة الوجود. أو قراءة 
الكتاب المسطور وقراءة الكتاب المنظور»)27: هناء نحقق نوعاً من التكامل 
بين مصادر المعرفة في علم العمران» ىا يمكننا أن نوظف التكامل بين طرائقه 
المنهجية في دراسة الظواهر العمرانية. 

يعتير التكامل المعرفي مبدأ أساسياً في التداخل بين العلوم في النموذج 
المعرفي الإسلامي» تحقيقه في علم العمران يكون عن طريق فتح علم العمران 
علاقة تواصل معرفي مع الوحي (علومه)» الفقه نموذجاًء على اعتبار أنه من 
العلوم المعيارية الحاكمة على السلوك الإنساني» ومن جهةٍ أخرى. ينفتح على 
الفلسفة الإسلامية؛ ما يعزز به مبادته المعرفية وطرائقه المنهجية» كما أنه على 


(1) فتحي حسن ملكاويء منهجية التكامل المعرفي» مقدمات في المنهجية الإسلامية (فرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 1) ص 291. 
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علاقة مباشرة بعلوم البيان؛ لآن اللغة هي الوسيلة التي تتجلى من خلاهها 
العلوم والمعارف. 

- الغائية الأخلاقية للعلم في النموذج المعرني الإسلامي, أو ماسم)ه 
علماؤنا في التراث الإسلامي بمفهوم العلم النافع» فلا وجود لعلم من أجل 
العلم» أو علم من أجل الاستمتاع النظري بالقضايا الك او برق 
المجال التداولي اليوناني» عندما جعلوا التأمل الفكري فضيلة إنسانية..فكل 
علم لا يترتب عليه عمل باطل في تراثنا المعرفي الإسلامي؛ «فالعلم مبداً 
للعمل» والعمل تمام العلم» ولا يرغب في العلوم الفاضلة إلا لأجل الأعمال 
الصا حة؛ لو جعل الله تعالى الجبلّة البشرية مقصورةً على تحصيل العلم دون 
تقويم العمل أمراً زائداً» وإما تبعاً عارضاًء لولا أما كانت كذلك لما كان 
عدمها ليخل في عمارة العباد. وسياسة العباد»!!)» من هذا البعد العمل أو 
التطبيقي للعلوم؛ يسهم علم العمران في عملية الإععمار الكوني وَفْق الرؤية 
التوحيدية إلى العالم» عن طريق إجراء الدراسات والأبحاث التي تهدف إلى 
التنظيم الاجتماعي والإنساني والحضاري وَفْق الرؤية التوحيدية» وتساعد 
هذه الدراسات الإنسان المسلم على تأدية الآمانة ورسالة الاستخلاف 
الحضاري. 

في نفس السياقء لا وجود لعلم بدون ضابط أخلاقي» ى) هو حاصل في 
الخال الذاوق الحرى احضيدك قرو الكل دو كل شاط قن ورا فت 


600 أبو الحسن العامري. كتاب الإعلام بمناقب الإسلام (الرياض: مؤسسة دار الأصالة للثقافة والنشر والإعلام» 8) ص 75. 
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النزعة البراغماتية يجري أبحاثاً ودراساتء نتائجها أضرت بالإنسانية أكثر ما 
نفعتها!»؛ لذلك علم العمران ينضبط بالرؤية الأخلاقية الإسلامية للعلوم» 
«فالشاهد على ذلك وجود مفهومين أساسين في المارسة العلمية الإسلامية 
أحدهما العلم في مقابل العلم الضار [...] والثاني العلم المستعمل» والمراد به 
العلم الذي ثبت العمل به على مقتضى هذه القواعد)7. 

- الملبحث الثاني: علم العمران (الموضوع. والمنهج. والمفاهيم) 

1- الفعل العمرانٍ موضوع علم العمران. 

يَعَدَ موضوع العلم من بين المحددات الإبستمية الرئيسة التي تمنحه 
شرعية معرفية» وكم| أشار علماؤنا في التراث الإسلاميء «أن لكل علم لا 
محالة موضوعاً ينظر فيه ويطلب فيه ذلك العلم أحكامه, كبدن الإنسان 
للطبيبء والمقدار للهندسة» والعدد للحسابء والنغمة للموسيقى» وأفعال 
المكلفين للفقه. وكل علم من هذه العلوم لا يوجب على المتكفل به أن يثبت 
أن للإنسان فعلاًء وعلم الهندسة له مقداره بل يتكفل به إثبات ذلك علم 
آخر)7؛ لذلك لا بد من تحديد موضوع علم العمران» حتى نمنحه هويته 
المعرفية الخاصة» فلا نكرر موضوعات تدرسها تخصصات معرفية أخرى. 

إذا جئنا إلى علم الاجتماع في المجال التداولي الغربي» نجد أن موضوعه 
تقلب في تسميات عديدة؛ في البداية» أطلق عليه مؤسسه أجست كونت 
(1) انظر: زيغمونت باومان, الحداثة والهلوكوست. ترجمة حجاج أبو جير (القاهرة: مدارات للأبحاث والنشر» 2014). 


(2) طه عبدالرحمن. سؤال العملء بحث عن الأصول العملية في الفكر والعلم (الدار البيضاء: المركز الثقاني العربيء 2012): ص 233. 
(3) أبو حامد الغزالي» مقاصد الفلاسفة في المنطق والحكمة الإلمية والحكمة الطبيعية» تحقيق سليمان دنيا (القاهرة: دار المعارف. 1961), ص122. 
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الفيزياء الاجتماعية؛ تأسياً بالعلوم الفيزيائية» ثم ما لبث أن تم تعريفه بالعلم 
الذي يهتم بدراسة الظواهر الاجتماعية كأشياء عند إميل دو ركايم» «يكفينا 
أن نلاحظ أن هذه الظواهر الاجتاعية هي المادة الوحيدة الممنوحة إلى عالم 
الاجتماع [...]؛ أن دراسة الظواهر كأشياء هي بدراستها بصفتها المادة 
الأساسية التي ينطلق منها العلم» أن الظواهر الاجتماعية هي حاملة» من 
دون شك لصفة الشيء)7". 

في حين يرى ماكس فيبر أن علم الاجتماع يدرس الفعل الاجتماعي, «علم 
الاجتماع (يحمل هذا المصطلح معانيٍ عديدة ومبهمة) هو العلم الذي يقترح 
الفهم من أجل تأويل الفعل الاجتماعي» وكذلك الشرح التفسيري لمجرى 
الفعل الإنساني وآثاره»)©. استمر هذا الجدل في تحديد موضوع علم الاجتماع 
إلى يومنا هذاء إلا أنه يمكننا ضبط موضوع علم الاجتاع وَفْق منظورين 
رئيسينء المنظور الأول: الذي يش كل النموذج الوضعي مرجعيته يتمثل 
موضوع علم الاجتماع في المجتمع» موضوع له وجود خارج الذات»ء وهناء 
تعطى أسبقية للمجتمع على الفرد. المنظور الثاني: الذي يمثل النموذج 
التأويلي مرجعيته» فينطلق من الفرد/ الفاعل/ الذات الاجتاعية» يعطي 
أسبقية للفرد على المجتمع» ويعرف الظواهر الاجتماعية كمحصلة للأفعال 
الاجتاعية. 


600 إميل دوركايم» قواعد المنهج السوسيولوجيء تعريب سعيد سبعون (الجزائر: دار القصبة للنشرء» 8) ص 54. 
أء لعسمساعوط سعتلهز و0 لعغهامصدءا'.عزعه10مك0: 12 عل دعتدمعغادء د5ع.آ. 161ن 50 اء عنتسمصمءظ .رأ طاء11 :315 (2) 
١5.‏ عننة 1ط[ :متموط) .له 


175 





نطرح سؤالا عميقاً يتغافل عنه الباحثون في العالم العرربي» عندما يركزون 
على أن الإنسان موضوع علم الاجتماع؛ لكنهم لا يطرحون سؤالآعن مفهوم 
الإنسان في السوسيولوجياء فهناك موقف معرفي وقيمي من الإنسان نعثر 
عليه بين ثنايا الخطابات السوسيولوجية» رغم زعمها أنه لا مهمها إلا الرؤية 
الاجتماعية للإنسان. إلا أننا نعتقد أن هناك مفهوماً للإنسان يأخذ شكل 
مُسَلّمة خفية في علم الاجتماع» ترى الإنسان كائناً مادياً -طبيعياء نازعة عنه 
كل قداسة دينية» تشكّل الفلسفة العلمانية- المادية بمختلف تياراتها مرجعيته 
الأساسية؛ حيث ترى هذه الفلسفة أن المادة الحية هي الشرط الوحيد للحياة 
للطبيعة والإنسانء «ومن نَم فهي ترفض الإله كشرطٍ من شروط ال حياة» 
كما أنها ترفض الإنسان نفسه إن كان متجاوزاً للنظام الطبيعي/ المادي؛ ولذا 
الفلسفة المادية ترد كل شيء في العالم (الإنسان والطبيعة) إلى مبدأ مادي 
واحدء وهو القوة الدافعة للادة والسارية في الأجسام والكامنة فيها»7". 

قطع علم الاجتماع في المجال التداولي الغربي صلته بالدين بشكل نبائي. 
بل وتحول إلى أداة لإثبات طروحات الفلسفة الغربية عن فصل الدين عن 
الإنسان2؛ حيث فصلت العلوم الاجتاعية بين الدين ومفهوم الإنسان» 
«وأسست لمفهوم الإنسان الطبيعي-المادي الخالي من كل قيمة غيبية» 
ويكشف التقصي العلمي أن الوضعية (الدنيانية) ترتقي إلى مرتبة براديغم 
(1) عبدالوهاب المسيريء المادية وتفكيك الإنسان (القاهرة: دار الشروق» 2006): ص16 . 


(2) اعتير علم الاجتماع أحد الأدوات المعرفية لترسيخ العلمانية في المجتمعات الغربية» بل من الباحثين مَن اعتبره الديانة الجديدة, التي ستكون بديلًا 
للديانة المسيحية في أوروبا. 
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علمي» حكمت المارسات العلمية في مجال دراسة الظواهر الاجتاعية 
والإنسانية» ويمكننا أن نسم هذا النموذج المعرفي؛ بالنموذج الدنياني)7). 
هكذا يختلف مفهوم الإنسان الخفي في علم الاجتماع جذرياً عن مفهوم 
الإنسان في المجال التداولي الإسلامي» ومنه» موضوع علم العمران عليه أن 
يحفظ خصوصيات المجال التداولي الإسلامي, فيكون الإنسان الأخلاقي 
هو الُْسَلَّمة المركزية في علم العمران» وليس الفرد أو الفاعل الاجتماعي أو 
الذات الاجتماعية» أو غيرها من الأوصاف التي ابتكرها علم الاجتماع. 

إذا أتينا إلى العلم المراد تأسيسه. بالنظر إلى المبادئ المعرفية للنموذج المعرفي 
الإسلاميء فإننا تكون ملزمين بتحديد موضوعه با يحفظ الخصوصيات 
المعرفية لهذا النموذج» ومطبقين الآليات الصورية لعملية التقريب التداولي 
لعلم الاجتماع» حتى نؤثث له فضاءً معرفياً داخل المجال التداولي الإسلامي. 
كذلك علينا الاستثار في الجهد المعرفي لابن خلدون في التراث الإسلامي» 
عنذما أكسنارق مقدمته الشهيزة إلى أنه اكشف خصصا معرقيا يُعتى بدراسة 
العمران البشريء كذلكء يمكننا الإفادة من الجهود التي بذلت في العالم 
العربي والإسلامي في عملية تأصيل علم الاجتماع ©. 

- الدلالة القرآنية لمفردة العمران. 

ظهرت كلمة العمران في القرآن بمشتقاتها المختلفة سبعاً وثلاثين مرة» 
(1) عبدالحليم مهورباشة» «مفهوم الإنسان في العلوم الاجتماعية: من النموذج الدنياني إلى النموذج الائتهاني». مجلة إسلامية المعرفة» العدد 95: (شتاء 

9 ص147. 


(2) انظر: عبدالحليم مهورباشة» علم الاجتماع ني العالم العربي من النقد إلى التأسيسء نحو علم العمران الإسلامي؛ بيروت: المعهد العالمي للفكر 
الإسلامى» ط1ء 2018. 
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بدلالات متنوعة» وهي دلالات تشير إلى شرطين من شروط الفعل 
الإنساني: الأول يمثل الزمنء وهو المعنى الذي برز بوضوح في الآيات 
الآنية: لاوما يُحَمرُمِنْ مَُمّر وََاينْقَصُ مِنْ عمُرِه لاف كتّابِ4(فاطر:11), 
لوَلكِنً أنْصَأنًا رونا َتَطَاوَلَ عَلَيْهمُ الْحُمْرُ4 (القصص :45)» لوَمِنْكُمْ مَنْ 
يرَذإلَ أَرْدّلٍ الْعْمْرٍ4 (النحل: 70)...أما الشرط الثاني» فيتمثل في الجانب 
العمل من الفعل الإنساني ذاته الذي وضحه قوله تعالى: لوَأَنَارُوا الَْصَ 
وَعَمَرُوهًا أَكْثَرَ يما عَمَرُوهَا4 (الروم: 7)9)» نستشف من الدلالات القرآنية 
لمفردة العمرانء أن العمران يتعلق بالفعل الإنساني زمانياً وعملياً؛ ما يعني 
أن موضوع علم العمران يدور حول الفعل الإنساني» «فالعمران في اللفظ 
القرآني بعددٍ من المعاني المتداخلة التي تمثل حقلاً دلالياًء تتكامل دلالاته» فهو 
يعني: الحياة» والإقامة» والسكنىء والبناء في المكان» وعين العمران المادي» 
والعمران الثقافي والفكري)2. 

- في الأصول التراثية لتسمية العمران. 

ترجع تسمية العمران إلى العلآمة عبدالرحمن بن خحلدون. عندما ألمح في 
مقدمته الشهيرة إلى أنه اكتشف علا جديداً بعد تقحيصه لأخبار التاريخ 
الإنساني» «كأن هذا علم مستقل بنفسه؛ فإنه ذو موضوع وهو العمران البشري 
والاجتماع الإنساني» وذو مسائل وهي بيان ما يلحقه من العوارض والأحوال 


(1) صالح بن طاهر مشوشء علم العمران الخلدوني وأثر الرؤية الكونية التوحيدية في صياغته (بيروت: المعهد العالمي للفكر الإسلامي, 2012)» ص135. 
(2) فتحي حسن ملكاوي. منظومة القيم العلياء التوحيد والتزكية والعمران (بيروت: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 3) ص 131. 
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لذاته واحدة بعد أخرى» وهذا شأن لكل علم من العلوم وضعياً أو عقلياً»"2, 
ثم أضاف خطوة معرفية أخرىء تتمثل في تحديد موضوعه. قائلاً: هذا الاجتماع 
ضروري للنوع الإنساني وإلالما كمل وجودهم. وما أراد الله من اعتمار العالم 
بهم واستخلافه إياهم.وهو هو معنى العمران الذي جعلناه موضوعاً لهذا 
العلم» وفي هذا الكلام نوع من إثبات الموضوع في فنه الذي هو موضوع له20, 
الملاحظء أن ماهية علم العمران عند ابن خلدون تختلف جذرياً عا يُعرف حالياً 
بعلم الاجتماع» «نجد أن لفظة العمران أشمل وأوسع لاحتواء المعنى الإنساني 
المقصود. الذي يشمل في سياقاته الزمانية والمكانية المختلفة التعرف على أنماط 
مختلفة من كل من: التعامل والتفكير والمبادئ والعادات والملك)0©. 

- الفعل العمراني 

بناءً على الدلالة القرآنية لمفردة العمران» التي تشير إلى الفعل الإنساني في 
زمانيته» والعمران كتجلٌ للاجتاع الإنساني عند ابن خلدون» وما يلحقه 
من عوارض وتغير عبر الأمكنة والآزمنة» يكون موضوع علم العمران» هو 
الفعل الإنساني في مجال العمران» وهنا نقوم بتحديد الفعل وتحديد مفهوم 
الإنسان» ليصبح علم العمران موضوعه الفعل العمراني. 

ليس شرطً أن نأخذ كل فعل يقوم به الإنسان كموضوع للدراسة في علم 
العمران» بل هناك أفعال خصوصة. يكون الإنسان في صلة مع بني جنسه. 


برك عبدالرحمن بن خلدون. المقدمة. تحقيق محمد الإسكندراني (بيروت: دار الكتاب العربي» 0004 ص 44. 


(2) المرجع نفسه» ص 49. 
(3) هبة رؤوف عزة» نحو عمران جديد (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث والنشرء 015)) ص 69. 
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من أجل تغيير الوجود الطبيعي» وهو الفعل الذي يؤسس لشبكة العلاقات 
الاجتماعية» ويكون هدفه الإعمار في الأرضء أما الأفعال الاعتيادية كالاآكل 
والشرب فلا تدخل في هذا الإطار» «فالفعل قسن: إرادي» كفعل الحيوان 
والإنسان» وطبيعي كفعل الشمس في الإضاءة» والنار في التسخين, والماء 
في التبريدء وإنما يلزم العلم بالفعل» في الفعل الإراديء كما في الصناعات 
البشرية» وأما في الفعل الطبيعي فلا)!1). 

فالفعل العمراني الذي يقوم به الإنسان يكون فعلاً موجهاً بمحددات 
قيمية خالصة» يضع الإنسان في حسبانه عند القيام به الله والآفراد الآخرين» 
كالفعل التعليمي» الفعل الاقتصاديء الفعل السيامي...إلخ. هنا بطرح 
السؤال الآتي: ما مشروعية وسائل تحقيق الفعل العمراني؟ وما هي مشروعية 
الأهداف التي يسعى إليها الفعل العمراني؟ 

- مفهوم الفعل العمراني 

إن الإجابة عن السؤالين السابقين تقودنا إلى السؤال بشكل مباشر عن 
العلاقة بين القيمة والفعل العمراني» من هناء يصبح الفعل العمراني مقيداً 
بالقيمة من جهة الأهداف» ومن جهة الوسائلء هذا على عكس علم 
الاجتماع الذي يرى أن القيم لا صلة لها بالمعرفة» ومعتبراً إياها تلعب دوراً 
تشويشياً على الباحثين» وهذا نظراً لذلك الفصل الذي قام به العلم في المجال 
التداولي الغربي بين المعرفة والقيمة» في حين» لا تفصل المعرفة في المجال 


(1) أبو حامد الغزالي» مهافت الفلاسفة» تحقيق سليمان دنيا (القاهرة: دار المعارف. د.ت)؛ ص186. 
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التداولي الإسلامي بين ما ينبغي أن يكون وبين ما هو كائن» «فالرياضيات 
والفلك وقد كانت أساس العلم الأوروبي الحديث- فقد تطورا أيضاً بدافع 
من القوينة 6[ سمت الس الدى اعورما هو ارتدوما بدي ان كر ةلي 
واحداً من آيات خلق الله)0. 

القيم الأخلاقية التي يحتكم إليها الفعل العمراني مصدرها علوم الوحي. 
فتتأسس صلة علم العمران بعلوم الوحيء فالباحث عندما يدرس الفعل 
العمراني في صيغه المختلفة» فردية أو جماعية» يكشف عن مدى مطابقة 
أهداف الفعل لمنظومة القيم الإسلامية» كذلك بالنسبة للوسيلة التي 
تُستخدم في تحقيق الفعل» فمفهوم الفعل العمراني وفق هذه الرؤية الأخلاقية 
منسجم مع مفهوم الإنسان في النموذج المعرفي الإسلامي» فنصل الإنسان 
بالدين في علم العمران» ولا نفصل بين الإنسان والدين» كا حصل في علم 
الاجتماع. «فالتصور الحديث؛ ومن خلال رغبته في الفصل الجذري للعلوم 
عن أي مبدأ أعلى بذريعة تباين استقلاليتها ينزع عنها أيّ دلالة عميقة» بل 
وكل فائدة حقيقية من منظور المعرفة» إنها لا يمكن أن تؤدي إلا إلى مأزق؛ 
لأمها تحصر العلوم نبائياً في مجال محدود»2. على هذا الأساسء المعرفة في 
علم العمران غايتها الإصلاح العمراني بمختلف ضروبه. عكس المعرفة 
في المجال التداولي الغربي القائمة على منطق القوة والسيطرة؛ حيث تحولت 
المعرفة السوسيولوجية إلى أداة في يد الأجهزة البيروقراطية للمساهمة في 


(1) وائل حلاق» قصور الاستشراق: منهج ني نقد العلم الحداثي» ترجمة عمرو عثان (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث والنشرء 2019). ص132. 
(2) رينيه غينونء أزمة العالم الحديث. ترجمة عدنان جمال الدين وجمال عمار (دمشق: المركز الإسلامي للدراسات الاستشراقية» 2016)» ص 65. 
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عملية ال هندسة الاجتاعية للمجتمعات الحديثة!!". 

ننظر إلى مفهوم الإنسان في علم العمران» وفق ثلاثة مبادئ كبرىء نرى أنها 
سابقة على كل تحليل عمل ومنهجي ني هذا العلم» وتعتبر بمثابة موجهات 
للباحثين في دراسة الفعل العمراني» وهي: 

- الإنسان وتعددية مراتب الوجود. وهي: الله الإنسان, الطبيعة» المجتمع 
(الوجود الاجتتاعي». لا تقع هذه المراتب الوجودية في حالة استقلال عن 
بعضها البعض» بل كل مرتبة وجودية لها علاقة بالمرتبة التي تليهاء فيأتي في 
أعلاها مرتبة الآلوهية؛ حيث لا يوجد سوى الله الواحد الأحدء «وفي المرتبة 
الثانية يوجد المكان والزمان» والخبرة والخليقة» وهي تضم جميع المخلوقات» 
وعالم الأشياء والنبات والبر والجن والملائكة والسماء والجن والنار. وكل ما 
آلوا إليه منذ جاؤوا إلى الوجود» 7 الاستثناء الوحيد في هذه المرتبة الوجودية 
الثانية هو الإنسان؛ لأنه يحمل أمانة عمارة الأرض والحفاظ عليهاء ويترتب 
على هذا الاستثناء التزام أخلاقي تجاه الكون, أكثر منه حق من حقوقه. 

- عقلانية الإنسان في علم العمران. لا يعدو العقل أن يكون فعلاً من 
الأفعال أو سلوكاً من الس لوكيات التي يطلع بها الإنسان على الأشياء 
في نفسه وفي أفقه» مثله في ذلك مثل البصر بالنسبة للمبصرات» «فالبصر 
ليس جوهراً مستقلاً بنفسه. وإنم) هو فعل معلول للعين» فكذلك العقل هو 
فعل معلول لذات حقيقية» وهذه الذات هي التي تميز بها الإنسان في نطاق 


(1) انظر: زيغومنت باومانء المراقبة السائلة» ترجمة حجاج أبو جبر (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث والنشرء 2017). 
(2) إسساعيل راجي الفاروقي ولمياء لويزء أطلس الحضارة الإسلامية» ترحمة عبدالواحد لؤلؤة (الرياض: مكتبة العبيكان» 1418ه). ص132. 
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الممارسة الفكرية الإسلامية العربية» ألا وهي القلبء فالعقل للقلب كالبصر 
للعين»7).وبالتالي» لا تعتبر العقلانية جوهراً ميزاً للفعل العمراني» وإنما 
الفعل العقلاني هو أحد تجليات الفعل العمراني» وهو مستوى من مستويات 
الفعل» ولا يعتبر أرقاهاء ى| ذهب في ذلك ماكس فيبر. 

- الإنسان الأخلاقي في علم العمران, إذا كان الإنسان في علم الاجتاع ماهية 
اجتماعية خالصة» فالإنسان في علم العمران ماهية أخلاقية خالصة؛ ففي الأخلاق 
الإسلامية لا إنسان بلا أخلاق» «فلا يخفى أن الأخلاق الحسنة صفات مخصوصة 
الأصل فيها معانٍ شريفة» أو قل قيم عليا؛ ى) لا يخفى أنه ليس في كائنات هذا العام 
مثل الإنسان تطلعاً إلى التحقق بهذه المعاني والقيم» بحيث يكون له من وصف 
الإنسان على قدر ما يتحقق به منها»7").وبالتالي» كل فعل عمراني يأتيه الفرد نحكم 
عليه تبعاً للمدونة الأخلاقية.مصدر هذه الأخلاق الوحي الرباني (القرآن والسَّنّة), 
«فلقد علمنا هذا الكتاب أن النفس الإنسانية قد تلقت في تكوينها الأولي الإحساس 
بالخير وبالشر 9وََفْس وَمَاسَوَامَا # فَأَهْمَا فَجُورَهَا وَتَقْوَاهَاك [الشمس: 8-7], 
وكها وهب الإنسان ملكة اللغة؛ والحواس الظاهرة» فإنه زوّده أيضاً ببصيرة أخلاقية: 
#بل الْإْسَانَ عَلّ نَفْسِهِ يَصِررَةٌ * راد الى مَعَاذِيرَه4 [القيامة: 15-14]) ©. 

2- المنهج المركب في علم العمران: التكامل بين القراءتين 

دفع تعقيد الظواهر الاجتاعية الباحثين في علم الاجتاع إلى نقد المنهج 


برك طه عبدالرحمن, العمل الديني وتجديد العقل (بيروت: المركز الثقاني العربيء 1988)؛ ص18 . 
(2) طه عبدالرحمن, سؤال الأخلاق» مساهمة في النقد الأخلاقي للحداثة الغربية» مرجع مذكور.ء ص 147. 
(3) عبدالله دراز دستور الأخلاق في القرآن الكريم, ترجمة عبدالصبور شاهين (بيروت: دار البحوث العلمية» د.ت)» ص 27. 
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الوضعيء وتبيان محدوديته في دراستهاء ودعوا إلى تبني مناهج أخرى بديلة 
له فمعظم القواعد التي وضعها العلماء وفلاسفة العلم باعتبارها شكلاً 
تنظيمياً للمنهج العلمي. «هي إما عديمة النفع- فهي لا تثمر النتائج التي 
من المفترض أن تثمرهاء أو ضعيفة [...] فنحن اليوم مضطر ون إلى مارسة 
العلم دون أن تكون لدينا قدرة على الركون إلى أي منهج علمي محدد هاما 
وراسخ تمام الرسوخ»!!. طرحت مناهج بديلة له. من بينها المنهج المركب. 

يقوم منهج التركيب على مبدأ المركب/ المعقدء افتعني كلمة مركب 
95 001110 ماتم نسجه ككل» وبالفعل» يوجد مركب حيث| تم وصل مختلف 
العناصر المكونة للكل (كالاقتصادي والسيامي والسوسيولوجي والنفسي 
والوجداني والأسطوري»» وك تم الأخذ بعين الاعتبار علاقة الترابط والتفاعل 
والارتداد بين موضوع المعرفة وسياقه بين الجزء والكلء بين الكل والأجزاءء 
والأجزاء والأجزاء فيا بينها»22» أما التعقيد فهو «النسيج: ما نسيج الكل» من 
المكونات المتنافرة المجمعة بشكل يتعذر معه التفريق بينهاء أنه يطرح مفارقة الواحد 
المتعدد [...] الفعل التعقيدي هو النسيج من الأحداث والأفعال والتفاعلات 
والارتدادات والتحديات والمصادفات التي تشكل عالمنا الظاهراني)!©. 

ينهض المنهج المركب على فكرة تعددية المناهج في دراسة الظواهر 
الاجتماعية والإنسانية» التي تختلف جذرياً عن وحلة المنهج بين العلوم؛ 
(1) باول فيرآبندء العلم في مجتمع حرء ترجمة السيد نفادي (القاهرة: المركز القومي للترجمة: 2000): ص113. 


(2) إدغار مورانء تربية المستقبل: المعارف السبع الضرورية لتربية المستقبل» ترجمة عزيز لرزق ومنير حجوبي (الدار البيضاء: دار توبقال» 2002)» ص 37. 
)3( إدغار موران» الفكر والمستقبل» مدخل إلى الفكر المركبء ترحمة أحمد القوصوار ومنير الحجوجى (الدار البيضاء: دار توبقال. 2004)» ص17. 
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«فالحاجة المسمة إلى روابط بين المناهج المختلفة قد ترجمت بطور تعددية 
المناهج والبينمناهجية حوالي أواسط القرن العشرين تختص تعددية مناهج 
في آنِ واحدٍ لموضوع واجهه يتعلق بمنهج واحد نفسهه أما البينمناهجية 
فتطمح إلى شيء مختلف تعددية المناهج إنها تتعلق بنقل الطرائق من منهج إلى 
آخر)2!7» بناءً على هذاء يمكننا تشغيل بعض مبادئ المنهج المركب في عملية 
0 منهج لدراسة الفعل في علم العمران» مع التأكيد على تعددية مصادر 
المعرفة في النموذج المعرني الإسلامي» فتكون ملزمين بتأسيس منهج يمكننا 
الجمع فيه بين مصدر المعرفة تمثلاً في الوجود الاجتماعي. على اعتبار أن علم 
العمران يدرس فعل العمران في الوجود الاجتماعي, والمصدر الثاني تمثلاً 
في الوحي الرباني؛ لذلك نحتاج إلى منهج يخالف المنهج المركب في بعض 
تفاصيله ومبادثه. 

المنهج المركب الذي طُرِح في فلسفة العلوم المعاصرة على وجاهته المعرفية» 
فإننا نعتقد أنه أسقط من مبادثه المعرفة الدينية؛ نظراً لتشبعه بمنهجية الفلسفة 
الوضعية التي تُقصِي الدين من دائرة المعرفة» ومن المعروفء أن المعرفة 
ليست شأناً محايداًء «وإنها في الواقع يمكن أن تكون مشربة بروح ومحتوىٌ 
معينين يتنكران في ثوب المعرفة» ومن نَم فهي بشكلها العامٌ ليست في الواقع 
معرفة حقيقية وصحيحة. وإن| هي تفسير وتأويل للحقائق من خلال منشور 
الحضارة الغربية ووّفقاً لرؤيتها الكلية للوجود ونظرتها العقلية للحقيقة 


)1( بسراب نيكولسكوء العبر مناهجية» بيان» ترجمة ديمتري اقبيرينوس (دمشق: دار مكتبة إيزيسء. 2000)» ص 54/ 55. 
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ولإدراكها النفسي للوجود»”)؛ لذلكء من خصوصيات المنهج المركب في 
علم العمران أن يصل بين المعرفة والدين» بعد أن قطعت المنهجية الوضعية 
الصلة بينهما في المجال التداولي الغربي. 

نرى أن ماطرحه الحاج حمد عن منهج الجمع بين القراءتين» يمكننا 
البناء عليه» فدعا إلى توليد ناظم منهجي (نموذج معرفي) من القرآن 
الكريم» يمستوعب الجدليات الثلاث: الغيب والطبيعة والإنسان» ويتجاوز 
الإحالات الفلسفية المادية» ويتم توظيف الناظم المنهجي في دراسة مختلف 
الظواهر الطبيعية والإنسانية» ووظيفة الناظم المنهجي شبيهة بالوظيفة التي 
أعطاها المسيري للنموذج كأداة بحثية» فإذا أحسن الباحثون استخدامها 
فإنها تعينهم على الاقتراب من الحقيقة وملامسة نورهاء فيستمد النموذج 
«ديناميكيته من طبيعته التي تجمع ما بين الفلسفة» والمنهج» والأدوات» فهو 
نموذج فلسفي/ منهجي/ فلسفي/ أدواتي» أي أنه ينطلق من كليات فلسفية 
ليقدم منهجاً للتعامل مع الواقع؛ وفي نفس الوقت يحدد أدوات هذا المنهج 
التي استخدمها الباحث فإنها تقوده إلى طريقه إلى ا لحقيقة)70). 

قضية التركيب بين منهجية التشيؤ (الوضعية) ومنهجية الخلق (الكونية)؛ 
حيث توقفت الفلسفات الوضعية في مرحلة التشيؤ ولم تتجاوزها؛ بسبب 
إقصائها للعالم الغيبي من مناهجها النقدية والتفكيكية. فأولى خطوات 
(1) سيد محمد نقيب العطاسء مداخلات فلسفية في الإسلام والعلمانية» ترجمة محمد الطاهر الميساوي (ماليزيا: المعهد العالمي للفكر والحضارة 

الإسلامية؛ 2000): ص 155 . 


(2) نصر محمد عارفء «النماذج المعرفية عند المسيري وكون» ني أحمد عبدالحليم عطية» ني عالم عبدالوهاب المسيري» حوار نقدي حضاري. المجلد 
الأول (القاهرة: دار الشروق. 2004). ص193. 
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الجمع بين القراءتين أن يستوعب الباحث الإشكاليات المنهجية والمعرفية 
«التي تأخذ بخناق فلسفة العلوم الطبيعية والإنسانية في الواقع بمنطق نقدي 
تحليلي» ثم يحيل تساؤ لاته في مجال العلوم على القرآن لا لبحث عن التعارض 
والتوافق» ولكن ليبحث عن الفهم الكوني الذي يأخذ بالأبعاد الثلاثة في 
مركبات العلوم (جدلية الغيب والإنسان والطبيعة)...170)؛ لذلك علم 
العمران عليه أن يتجاوز منهجية التشيؤء وبلغة أخرى يتجاوز الدراسات 
الاجتماعية الوضعية للظواهر الاجتاعية والإنسانية» باتجاه منهجية الخلق, 
عندما يتناول الغايات القصوى لهذه الظواهر العمرانية. 

فالمنهج المركب في علم العمران» ليس معناه القطيعة مع ما طورته 
منهجية العلوم الاجتاعية في المجال التداولي الغربي» وإن| علينا أن نستوعبه 
ونتجاوزه. «فالوحي الإلمي المطلق, المهيمن على العلم المحيط بالمعرفة» 
المعادل للوجود الكوني كله سوف يكون قادراً على احتواء ما بلغته الحضارة 
المعاصرة» وتنقيتها وإنقاذها ما يتهددها ويتهدد البشرية كافة بمنهجية الجمع 
بين القراءتين قراءة القرآن المسطور والكون المنثور...)7» هناء المنهج في علم 
العمران يحقق التكامل بين قراءة الوحيء, وقراءة الوجود الاجتماعي. 

أوضحت سورة العلق منهج التكامل بين القراءتين: «الأولى: القراءة 
الكررة وان حي نات سولق موطرة ينلع #كو قي طيافية القائية اقراءة 
موضوعية بالقلم وهي مجال الاستقراء والاستدلال وكافة مناهج المعرفة 


(1) محمد أبو القاسم حاج حمد. جدلية الغيب والطبيعة والإنسان. العالمية الإسلامية الثانية (بيروت: دار اهادي 2004)؛ ص 107 . 
22( المرجع نفسهء ص9. 
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البشرية»» لاقرَأ باشم رَبّكَ الَذِي حَلقَّم#حَلَقَ الْإنْسَانَ مِنْ عَلَقَ#اقرَأوَرَبّكَ 
الْفكْرَمُ#الَذِي عَلَمَ ِالْمَلَم#عَلَم الْإِنْمَانَ ما َيَغْلَم» [العلق210]5-1, 
طبيعة القراءة الأولى التي تحتكم إلى النص القرآني وليس إلى تأويلات البشر 
لهذا النص الرباني» فالقراءة الأولى ليست عرفانية» «ولا من قبيل الكشف 
الصوفي والاستنارة «البوذية» مثلآء ولكنها قراءة «مقيدة» إلى النص القرآني 
وَفْق الاستخدام الإلهي المميز لمفردات اللغة العربية بمنطق اصطلاحي دقيق» 
وهذا مساق قائم بذاته في إسلامية المعرفة). 

أما عن طبيعة علاقة القراءة الآولى بالثانية فهي علاقة تكامل معرفيء 
بمعنى ما تصل إليه القراءة الثانية يكون بالضرورة تحت هيمنة القراءة الأولى 
في علاقة تداخلية مركبة» فلا يجوز الفصل بينه)ء وإلا تركنا العقل المجرد 
بره ]نا و بلاتكة: الثادية لوكو نافيا ]ةفيق عي قدت افد القرادة 
الأولى بوصفها كونية تتعالى إلى المطلق هي القراءة المهيمنة على القراءة الثانية 
(بالقلم الموضوعي) التي تنطلق من مناهج الاستدلال والاستقراء يتمكن 
الإنسان من قوى الوعي الثلاثية في الاستدلال» وإفادته الموضوعية من 
مناهج الاستقراء التي تعتمد على التفكيك والتحليل)0©. 

من هذا المنطلقء يقوم المنهج المركب في علم العمران عل القراءة 
الأولى التي تكون للوحي الإلمي» نستنبط منه كل ما له علاقة بالعمران 


(1) محمد أبو القاسم حاج حمد, إبستيمولوجية المعرفة الكونية» إسلامية المعرفة والمنهج» مرجع مذكورء ص 381. 
(2) محمد أبو القاسم حاج حمد, إبستيمولوجية المعرفة الكونية» إسلامية المعرفة والمنهج» مرجع مذكور»ء ص382. 
(3) محمد أبو القاسم حاج حمد. إبستيمولوجية المعرفة الكونية» إسلامية المعرفة والمنهج» مرجع مذكورء ص382. 


158 





البشريء فكثيرة هي الآيات التي تتحدث عن نشأة الأمم وزوالاء وتتناول 
المجتمعات والانحرافات التي وقعت فيهاء وتكون القراءة الثانية من خلال 
الدراسة الوصفية للظواهر العمرانية كما هي في الوجود الاجتماعيء ثم 
يولف الباحث بين القراءتين» «فالتاريخ -أو بلغة القرآن- أيام الله- هو 
المصدر الثالث للمعرفة حسب] ورد في القرآن» فمن أهم التعاليم القرآن أن 
الأمم تحاسب بمجموعها ككل» ولكي يؤكد القرآن هذا القول فإنه يسوق 
باستمرار أمثلة تاريخية» ويحض القارئ على التفكر والتأمل والاعتبار بالماضي 
وحاضر تجارب البشرية)229. هناء من العلوم القريبة التي تخدم علم العمران 
في المجال التداولي الإسلامي: علوم القرآن» وعلوم تفسير القرآن؛ لأنها 
تمده بشروح لمختلف الآيات القرآنية التي تتناول النواميس الكونية الناظمة 
للاجتماع الإنسانيء «فيزودنا القرآن الكريم بتوجيهات عديدة» وإشارات 
كثيرة تساعد في تعيين الغايات الكلية للوجود الإنساني وعلاقته بمحيطه 
التاريخي» وعلاقة الفعل الإنساني بالفعل الإلهي» كما يزودنا بإشراقات مهمة 
لتحديد البنية الأساسية للطبيعة الإنسانية)©. 

يوجد أسلوب آخر لتحقيق التكامل بين القراءتين» يتمثل في قراءة القيم 
المركزية التي تحكم العمران البشريء هذه القيم يتم استنباطها من الوحي 
(القرآن والسّنَّة)» وتساهم علوم الفقه وعلوم المقاصد ني تحديدهاء باعتبارها 
من العلوم في المجال التداولي التي تهتم بالقيم القرآنية» وتتمثل القراءة الثانية 


(1) محمد إقبال» تجديد الفكر الدينى في الإسلام» ترحجمة محمد يوسف عدس (القاهرة: دار الكتاب المصري» 001 ص 230-229. 
22 لؤي صانيء إعمال العقل من النظرة التجزيئية إلى الرؤية التكاملية (دمشق: دار الفكرء 8) ص 298. 
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في دراسة الفعل العمراني في الوجود الاجتماعيء وهناء نحتكم إلى ثلاث 
قواعد منهجية في دراسة الظواهر في علم العمران» وهي: 

القاعدة الأولى: التكامل بين الاستقراء والاستنباط في المنهج المركب في 
دراسة الظواهر العمرانية» لسنا هنا نأتي ببدع في المنهج. طرحت هذه الفكرة 
قله لخلوم القامد عقي كان اتسين لاقت تمان 
دراسة الظواهر العلمية» من المعلوم» كيف سدد كارل بوبر نقداً صارماً لفكرة 
أن العلم تطور باستخدام المنهج الاستقرائي» الذي وضع قواعده فرانسيس 
بيكون"'» وأثبت أن العلم يتطور عن طريق معيار القابلية للتكذيبء «ما 
يطبع العلوم التجريبية حسب رأي جد شائع؛ لا نشاطر فيه» هو ما يسمى 
بالطرق الاستقرائية» ويصبح منطق البحث. وَفْق هذا الرأيء التحليل 
المنطقي لهذه الطرق الاستقرائية»2. 

من هذا المنطلق» يصبح الاستقراء الذي تغنت به العلوم الاجتماعية ليس 
شرطاً وحيداً لإنتاج المعرفة في هذه العلوم. فبإمكاننا في علم العمران أن 
نوظف الاستقراء» من خلال دراسات جزئية تمس مختلف الظواهر العمرانية» 
كا نوظف المنهج الاستنباطيء الذي تكون مقدماته الأساسية مستنبطة من 
القيم القرآنية» وهنا نجمع بين الجزئي والكلي في دراسة الظواهر العمرانية» 
كما حاول «إيانويل كانت» من خلال فكرة التراندسنتالية التوفيق بين المذهب 
التجريبي والمذهب العقلاني في نظرية المعرفة في المجال التداولي الغربي. 


(1) انظر: فرانسيس بيكونء الأورجانون الجديد: إرشادات صادقة في تفسير الطبيعة» ترجمة عادل مصطفى (القاهرة: مؤسّسة هنداوي» 2017): ص 12. 
(2) كارل بوبر» منطق البحث العلمي (بيروت: المنظمة العربية للترجمة 2006). ص 63. 
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القاعدة الثانية: التكامل بين التقريري والمعياري في المنهج المركبء إذا 
كان علم الاجتماع في المجال التداولي الغربي» هيمنت عليه الرؤية الوضعية 
للظواهر الاجتماعية» فإن علم العمران لا ينفي البعد الوضعي للظواهرء 
وإمكانية دراستها بتطبيق المنهج الاستقرائي» واستخدام مختلف الأدوات 
والتقنيات المنهجية المعاصرة» لكن لا يتوقف عند مرحلة الوصف (منهجية 
التشيؤ»» وإن| يتعداها إلى مرحلة الإصلاح (منهجية الخلق)» عن طريق 
الزؤية المسارية للظواهن السواانية هناء لمشرطا التكور جلك امقر زاك 
التي ترى أن المعرفة تدرس ما هو كائن فقطء التي انطبعت بها العقول الغربية» 
فإننا في النموذج المعرفي الإسلامي» نجمع بين دراسة ما هو كائن وما ينبغي 
أن يكون. هناء نوع من المعيارية التي نحكم من خلالها على صوابية الظواهر 
العمرانية» «فالمسألة ليست مسألة تعارض وتقابل بقدر ما هي مسألة تكامل» 
بمعنى أَنَّ هناك تلازماً وتكاملاً ين البحث الوصفي التقريري وبين البحث 
التقويمي المعياريء فالمنهج الإسلامي منهج وصفي تقريري أولاً ومعياري 
لو ا 

القاعدة الثالثة: التكامل بين السببي والتأويلي في تفسير الظواهر العمرانية» 
بناءَ على التكامل بين الدراسة الوصفية والمعيارية للظواهر العمرانية» فإن 
تفسيرها يكون وَفق عدة مستويات» متداخلة ومتكاملة» طبعاً ليس القصد 
من البعد التكاملي في عملية التفسير العودة إلى الثنائية الكلاسيكية الشهيرة 


(1) محمد أمزيان» منهج البحث الاجتماعي بين الوضعية والمعيارية (فرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي. 2008): ص 361. 
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(الفهم والتفسير) في علم الاجتماع؛ فنتتصر للفهم على التفسير» بالعكس» 
نرى أن الرؤية التكاملية تقتضي دوائر تفسيرية تستوعب بعضها البعض» 
يأ في أدناها تفسير الظواهر العمرانية من خلال مسبباتهاء «فكل تفسير 
يسعى إلى الوضوح. فإن التفسير المعقول مهما بلغ وضوحه لا يمكن أن 
يدعي لنفسه بوصفه كذلك.ومن أجل سمة الوضوح أن يكون أيضاً التفسير 
السببي صحيحاً؛ لأنه يكون في حد ذاته دائاً افتراضاً دلالياً واضحاً بصورة 
خاصة)”1» نرتقي بعدها في التفسير إلى مرتبة التأويل العلمي للظواهرء 
يكون هذا التأويل محكوماً بمدى اتساقها مع منظومة القيم الإسلامية» ى) 
أن تأويلها لا يتم إلا بالاستعانة بعلوم الوحي. 

لأن من غايات التفسير العلمي للظواهر العمرانية تثبيتَ منظومة القيم 
في المجتمعات الحديثة» فإذا سعى علم الاجتماع الغربي لترسيخ الحداثة 
في المجتمعات الغربية» فإن علم العمران ينخرط في الإصلاح العمراني 
للمجتمعات العربية والإسلامية» ليعيد الفاعلية للإنسان المسلم في الأزمنة 
الراهنة» «فالعمران في المصطلح القرآني هو عمران الأرض بحياة الإنسان» 
وعمران حياة الإنسان بالخير والعمل الصالح. والارتقاء بأساليب الحياة 
ومقوماتها بإنجازات عمرانية مادية ومعنوية)27. فالعمران جوهر الفعل 
الإنساني» وبه تتجلى استفادة الإنسان من التسخير الإلمي للكونء «وجعله 
تحت تصرف الإنسان المس تخلف؛ ليحقق غاية الحق من الخلق في إعمار 


(1) ماكس فيبر» مفاهيم أساسية في علم الاجتماع؛ ترجمة صلاح هلال (القاهرة: المركز القومي للترجمة» 2011). ص35. 
22 فتحي حسن ملكاوي. منظومة القيم العلياء التوحيد والتزكية والعمران» مرجع مذكور. ص165. 
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الكون. ويبرز دليل الخلق والإبداع والتشيؤ والعناية باعتبارها من أهم 
الأدلة الدالة على وجود الله سبحانه وتعالى)217. 

3- القواعد المنهجية لتأثيل المفاهيم في علم العمران 

تُعتبر المفاهيم بمثابة الأعمدة التي تقوم عليها العلوم» فنعثر داخل العلم 
الواحد على مفاهيم؛ تشغل موقعاً مركزياًء وأخرى تشغل موقعاً ثانوياء تُعَدَ 
الفاهيم المركزية من المفاهيم التي لا يمكن أن يستغني عنها أي علم. يزخر 
علم الاجتاع بمفاهيم من هذا النوع» تولدت في رحلة قراءته للتحولاات 
الاجتماعية والسياسية والاقتصادية للمجتمعات الغربية وتتموضع هذه 
المفاهيم بين الفلسفة والعلوم الطبيعية» فجدير بالذكر أن العلوم الاجتاعية 
لم تكن ذات يوم علوماً قائمة بذاتهاء بل كانت فروعاً للفلسفة؛ ولذلك عندما 
فقدت الفلسفة مشروعيتها أوعلى الأقل ضيّق النطاق عليهاء فقد كان على 
فروعها المعنية بالواقع الاجتماعي أن تبحث لنفسها عن مأوى جديد» 2 » على 
هذا الأساسء تخترق الفلسفة بأبعادها التجريدية المفهوم في علم الاجتماع» 
في حين. تخترق الرؤية الإجرائية للعلوم الطبيعية المفهوم في علم الاجتماع. 

من هذا المنطلق» نحتاج إلى وضع خريطة مفاهيم في علم العمران» «فالعلوم 
تنطلق من المفاهيم لتصل إلى وضع التقنيات الأكثر تطوراًء والأيديولوجيات 
تتخذها كمنظومة إسناد لتشكيل البنى الذهنية ووضع الإستراتيجيات» 


(1) طه جابر العلواني» القيم بين الرؤية الإسلامية والرؤية الغربية ني المنهج المعرني القرآني» مرجع مذكورء ص 118. 
(2) منى أبو الفضلء «النظرية الاجتماعية المعاصرة: نحو طرح توحيدي»» مجلة إسلامية المعرفة» المجلد 2, العدد 6 (30 يونيو/ حزيران 1996): 
ص 79. 
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لإحداث تنويعات على نغم واحد)7).ت, بش اجا عوسعنة ]هرداق 
علم العمران مرتبطة بإبداع مفاهيم جديدة» تراعي مقومات المجال التداولي 
الإسلامي» وتعبر عن الواقع الاجتماعي والاقتصادي والسياسي للمجتمعات 
العربية.نجد أنفسنا كباحثين أمام مفاهيم وافدة من المجال التداولى الغربى 
عموماًء ومفاهيم وافدة من علم الاجتماع خصوصاًء تحتاج هذه المفاهيم إلى 
عملية تأثيلهاء أي إكسابها خصوصيات المجال التداولي الإسلاميء ولدينا 
من جهةٍ أخرىء مفاهيم أصيلة في التراث الإسلامي, تحتاج أن ننفض الغبار 
عنهاء ونعيد تشغيلها وتوظيفها في السياقات الاجتاعية الراهنة؛ لذلك 
نتعامل مع المفاهيم في علم العمران وَفق قاعدتين أساسيتين هما: 

القاعدة الأولى: كل مفهوم منقول من علم الاجتاع مُعترض عليه» حتى 
ل ا 
فنبين الأبعاد الفلسفية له» ونحرره منهاء كذلكء. نمارس النقد عليه انطلاقاً 
من الممارسة الإجرائية» ونقصد بهذا أن نقارن بين عناصر المفهوم وعلاقتها 
بالواقع الاجتماعي والاقتصادي للمجتمعات العربية والإسلامية» فالحال 
أن تلك المفاهيم وإن كانت جديرة بالاهتمام العلميء «فإنها أصلاً وليدة 


(1) الحسين الزاوي» «ما المفهوم؟ دلالة المفهوم ودلالة تشكله». محلة الفكر العربي المعاصرء العدد 103 (1998))» ص46. 
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المجتمع المصنع الغربي واستخدامها باسم كونية المعرفية العلمية غير وارد 
وغير مشروع؛ لأنها لم تأخذ بالمسبان كل الأوضاع الممكنة إنسانياً» ولكن 
بعضاً منها فقط» فنقلها بتلك السرعة والببساطة إلى المجتمع العربي يكون 
حجر العثرة في مسيرة البحوث الاجتاعية العربية)1). 

لا نتخذ موقفاً معرفياً سلبياًء بمعنى رفض المفاهيم الوافدة من علم 
الاجتماع» بل يمكننا أن نتعامل معها وَفق آلية منهجية تُعرف بالتأثيل 
المفهومي» «فلفظ التأثيل مشتق من الفعل أثل» ومعناه أصل» فيسد مسد 
لفظ التأصيل في الغرض منه» فإذا كان التأصيل هو تحقيق الصلة بالأصول» 
فكذلك التأثيل هو تحقيق الصلة بالآثولء والآثول هي الأصول»)©).هناء 
الأصولء نقصد بها وصل المفهوم المؤثل بالقواعد الثلاث للمجال التداولي 
الإسلامي: اللغة» والدين والمعرفة؛ لآن العقدة المنهجية تتمثل في: «قدرتنا 
على أن نستوعب عملياً ذلك الفارق بين العلميتين أو المستويين من التعامل 
في قضية المنهاجية- أي مستوى التعامل في حالة بناء المفاهيم» ومستوى 
التعامل في حالة بناء الإطار المرجعي الذي ينتظم تلك المفاهيم»)©. 

هذه المارسة التأثيلية طبّقها علماؤنا في التراث الإسلامي مع المصطلحات 
الوافدة إليهم من المجال التداولي اليوناني» فهذا الراغب الأصفهاني: «ينقل 
عن المراجع الأفلاطونية والأرسطية في الأخلاق» فهو يستحضر في الوقت 
(1) عبدالوهاب بوحديبة» «تطوّر مناهج البحث في العلوم الاجتماعية «مجلة عالم الفكرء المجلد العشرونء العدد 01 (1989). ص 23. 


(2) طه عبدالر حمن, فقه الفلسفة. القول الفلسفى: كتاب المفهوم والتأثيل (الدار البيضاء: المركز الثقاني العربي» 0008 ص129. 
)3( محمد أبو القاسم حاج حمد. منهجية القرآن المعرفية» مرجع مذكورء ص 74. 
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نفسه المرجعية الإسلامية» خاصة منها القرآن والحديث. في كل ما ينقل» 
محاولاً التدقيق بين المصطلحات بالصورة التي تسمح باستيعاب مضامين 
الألفاظ العربية والنصوص الإسلامية»17)» هناء نحتاج أن نسلك مسلك 
الإبداع لا مسلك التقليد والتبعية» نحتاج إلى تحصيل الشروط والآليات 
الي مَكّنت الغربيين من إبداع مفاهيمهم؛ وليس تقليدهم عن طريق 
مطاردة المفاهيم في المجال التداولي الغربي؛ حيث يصير تجديد المفاهيم واجباً 
«ويصير في العلوم السلوكية والاجتماعية أوجب؛ نظراً لطبيعتها واختلاف 
الأطر المرجعية وتوجهات الباخفين»©, 

إذا أردنا أن نأخذ مثالاً توضيحياً عن المفاهيم المنقولة من المجال التداولي 
الغربيء نجد المفهوم السوسيولوجي للدينء فتم تعريفه على أنه منتج 
اجتماعي أو ثقافي تولد من رحم المجتمعات الإنسانية» يتغير بتغير الأزمنة 
والآمكنة» ول تبقّ في الآزمنة الحديثة إلا طقوسه التعبدية في مجتمعات العالم 
الثالث؛ واعتبر علامة دالّة على تخلفها الحضاري؛ حيث أخرج النموذج 


و 
-ه 


0 


المعرفي الغربي هذه المجتمعات من دائرة العقلانية.من هذ المنطلق. يَعَد 

مفهوم الدين مفهوماً صادماً في المجال التداولي الإسلامي؛ فعلم العمران 

ينطلق من التوحيد باعتباره الناظم المعرفي المركزي له. وبالتالي» علينا تأثيل 

هذا المفهوم بتخليصه من الإحالات الوضعية التي لحقت به. فإذا اعتبرت 

(1) محمد عابد الجابري, نقد العقل الأخلاقي العربي: دراسة تحليلية نقدية لنظم القيم في الثقافة العربية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيقة 
2001 ص35. 


(2) سيف الدين عبدالفتاح» «بناء المفاهيم الإسلامية» في مجموعة مؤلفينء بناء المفاهيم: دراسات معرفية ونماذج تطبيقية (القاهرة: دار السلام للطباعة 
والنشر والتوزيع والترحمة. 2)2008 ص 56. 
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العلمانية النموذج المعرفي الحاكم على غيره من المفاهيم في علم الاجتماع, فإننا 
ننطلق من الدين كحاكم على غيره من المفاهيم في علم العمران» «فالعلم ينظر 
قحا بقع أغزاذ غرف حك اليو إذ رخا لز سر عنلات ]لت بسكبا كاسما 
كانت» تندرج في سياق الأعمال التي يشملها الدين» فلا يكاد العامل يتعاطى 
النظر في أي ظاهرة كونية أو طبيعية أو حياتية أو إنسانية» حتى يضطر إلى 
الأخذ بأسباب عملية تستجلب حكم الدين»)7)» والدين في المجال التداولي 
الإسلامي ليس طقوساً تعبدية» وميتافيزيقا تشكّلت في رحلة تفسير أسرار 
الوجود بل هو عبارة عن «طريق في العمل يصل المرئي بالغيبي وصلاً يمكّن 
الإنسان من اقتحام عقبات الحياة على الوجه الأفضل)2. 

القاعدة الثانية: كل مفهوم أصيل مُسَلَّم به» حتى نثبت بالمارسة الإجرائية 
فساده. 

هناك العديد من المفاهيم الأصيلة في المجال التداولي الإسلامي, لا 
يمكننا تجاوزها معرفياً إلا إذا أثبتنا فسادها بالأدلة العلمية» وليس بمقارنتها 
بالمفاهيم التي تفد إلينا من علم الاجتماع» عن طريق المقايسة الخاطئة» كأن 
نقول: هذا المفهوم ل يعد صا حاً؛ لأننا لا نجد مقابلاً له في علم الاجتماع: 
«فشحن المصطلح القديمء بدلالة جديدة مغايرة لدلالته الأصلء أو نقل 
مصطلح ذي دلالة محددة» ضمن ثقافة ما إلى ثقافة أخرى, أفضى في الثقافة 
العربية إلى اضطراب كبير» قاد إلى غموض لا يقبل اللبس في دلالة المصطلح 


)01( طه عبدالرحمن» سؤال العمل» بحث عن الأصول العملية في الفكر والعلم» مرجع مذكورء ص 229. 
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وسوء في استعماله [...] الأمر الذي أسهم في كثير من حقول المعرفة إلى 
شيوع ضروب من المارسات التي تفتقر إلى أبسط مقومات العلم...)7". 

لا تعني هذه القاعدة أن نتخذ موقفاً إيجابياً من كل مفاهيم المجال التداولي 
الإسلاميء وإن| القصد أن نحررها من الشوائب الزمنية التي الحقت بهاء 
بعرضها على حك النقد المعرني» «فالقطيعة التي ندعو إليها ليست القطيعة 
مع التراثء بل القطيعة مع نوع العلاقة مع التراثء القطيعة التي تحولنا من 
كائنات تراثية إلى كائنات لها تراث»2» والقصد هنا أن نتكشف من خلال 
الأبحاث الميدانية عن مدى توافقها مع راهن المجتمعات العربية والإسلامية» 
كا أنه يمكننا أن نستثمر فيها معرفياًء نطورها وندمجها في حقل مفاهيم علم 
العمران,ء فكما عاد الباحثون الغربيون في علم الاجتماع وغيره من العلوم 
للاستثار في الموروث اليوناني2» فإنه يحق لنا أن نستثمر في مفاهيمنا التراثية» 
وهي عملية أطلق عليها أحد الباحثين عملية سبر المفهوم» «تستهدف مساءلة 
المفهوم من خلال الواقع» وتتم العملية عبر طرح الأسئلة عن العلاقة بين 
المفهوم والواقع» وهدف العملية لتشغيل المفهوم في الواقع. وتهدف العملية 
إلى التأكيد على مصداقية المفهوم وقدرته التوليدية في الواقع»0. 

إذا أردنا أن نأخذ مثالا توضيحياً عن المفاهيم الأصيلة في المجال التداولي 
الا ساي لع او م 
03١‏ 3 3 دريداء صيدلية أفلاطون (212602 06 153816م 1:2): مفهوم الهابيتوس عند بيار بورديو ترجع أصوله إلى المجال التداولي 


(4) أسامة النقاش» «قراءة مفاهيمية في قاموس التنمية» في إبراهيم البييومي غانم وآخرون» بناء المفاهيم: دراسة معرفية ونماذج تطبيقية» ج2 (بيروت: 
المعهد العالمى للفكر الإسلامى» 0008) ص 437. 
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الإسلامي, نجد مفهوم إنسان التزكية» يعتبر من المفاهيم الأصيلة التي 
لاتزال تحمل خصوبة معرفية» لكن ليس شرطاً أن نبحث عم يطابقه في 
علم الاجتماع؛ الذي اشتهر بثنائية الفرد- الفاعل الاجتماعيء «التزكية 
موضوعها الإنسان المستخلف» وهو موضوع الإصلاح في الواقع الإنساني. 
إصلاح الفرد والجاعة والأمة. [...] التزكية هدف العمران ووسيلته فهي 
ليست مسألة مشاعر وخلجات وخواطر مقصورة على مستوى الإصلاح 
الفردي؛ بل تدخل في صميم البناء الاجتماعي والعمران البشري»2 270 فإذا 
كان الفرد يقيم علاقة اجتماعية مع أفراد المجتمع محتكماً لمنطق تبادل المنافع 
والحاجاتء فإن إنسان التزكية في علم العمران يقيم علاقاته الاجتماعية على 
أساس الرابطة الأخوية» وهي رابطة ائتانية خالصة؛ متجاوزاً البعد التبادلي 
إلى البعد الروحاني في إقامة علاقاته الإنسانية.كذلك يخضع إنسان التزكية 
في أفعاله إلى منظومة القيم الإسلامية» وليس لمنظومة القيم التي تولدها 
المجتمعات الإنسانية» وبهذا نحكم على الفعل العمراني بناءً على معيار 
فعل إنسان التزكية» فيكون هدف علم العمران تنمية قيم التزكية في الآمة. 
«وتقرير أن التزكية بمختلف مراتبها خيار لا ثاني له يجعل الإنسان يجاهد 
نفسه لتحقيق القيم الأخلاقية والمعاني الروحية» ابتغاء مرضاة الخالق -جلّ 
وعلا-» وحفظاً لأفضلية الإنسان في الوجود. وتصدياً لجديد التحديات 
والأزمات في القيم الإنسانية داخل عالم يزداد ضِيقاً©. 


(1) عبدالحميد سليمان وآخرون, مفهوم التزكية في القرآن (القاهرة: مركز الدراسات المعرفية» 2009). ص2. 
(2) طهعبدالرحمن. بؤس الدهرانية» النقد الائتماني لفصل الأخلاق عن الدين (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث والنشرء 2014)؛ ص16 . 
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- تحويل المصطلحات القرآنية إلى مفاهيم في علم العمران 

يحنوي القرآن الكريم على معجم اصطلاحي عمراني؛ يمكن للباحثين في 
علم العمران الاستفار فيه معرفياًء من خلال تحويل دلالات ومعاني هذه 
المصطلحات إلى مفاهيم علمية؛ فيمكن تحويل المصطلح إلى مفهوم اعبر 
توسيع دلالته عندما مَل كمصطلح ويستطيع استخدامه لمعنى أعم» ى| 
يمكن للمفردة أن تكون مصطلحاً ومفهوماً في آنِ واحدٍ لكن في سياقات 
ختلفة»!21» فأشار ايزوستو إلى وجود حقل دلاللي خاص بالنظام الاجتماعي 
في القرآن الكريم» «فالمصطلحات المفتاحية القرآنية التي تخص العلاقات بين 
الله والإنسان- تعبر بالدرجة الأولى عن العلاقات بين الإنسان والإنسان 
في الحياة الاجتماعية في هذا العالم» وهي تشكل حقلاً دلالياً واسعاً للنظام 
الاجتماعي)27. نعتقد أن هذا الحقل له صلة معرفية بعلم العمران» يمكننا 
الاستثار في مصطلحاته بتحويلها إلى مفاهيم علمية. 

وهكذاء نحقق التواصل المعرفي بين علوم القرآن؛ لآنه من العلوم التي 
تتم بالمفردات والمصطلحات القرآنية» وعلم العمران الذي يوسع دلالتهاء 
بإكسابها أبعاداً وعناصر جديدة» فيوظفها الباحثون في مقاربة ختلف الظواهر 
العمرانية» «فيتطلب العلم القرآني قاموساً ألسينا معرفياً يستند في تحديد 
دلالات آلفاظ القرآن المنهجية والمعرفية إلى نظرية العائد المعرفي أو المرجع أو 
(1) عبدالرحمن الحليل» «المفاهيم والمصطلحات القرآنية: مقاربة منهجية»؛ مجلة إسلامية المعرفة» العدد 35, (2004). ص86. 


22 توشيهيكو ايزوتسوء الله والإنسان ني القرآن» علم دلالة الرؤية القرآنية للعالمى ترجمة هلال محمد جهاد (بيروت: المنظمة العربية للترجمة» 2007)» 
ص138. 
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الوسيطء فهناك ثلاثة أمور في عملية توصيل دلالات المفردة: فهناك الكلمة» 
وهناك الأمر الذي تشير إليه» وهناك التصور العقلي المشكل عن هذا الأمر 
ق العم 

من المصطلحات القرآنية التي يمكن الاستثار فيها معرفياً بتحويلها إلى 
مفهوم مركزي في علم العمران» مصطلح الأمة القرآني» إذا رجعنا إلى المدونة 
القرآنية نجد هذا المصطلح حمل العديد من المعاني والدلالات؛ حيث ورد 
تسعة وأربعين مرة» نذكر على سبيل العرض بعض الآيات التي أشارت إليه: 
يلك أن قد خَلك كام كشن و1 عا كسك ولالسالرة ع كالوا 
يَمْمَلُونَ4 [البقرة:141] لوَكَذَلِكَ بََعَلَْاكُمْ آَم وَسَطًَا لتَكُوبُوا شهدا 
عَلَ اناس وَيَكُوَالرَسُولُ عَليكُمْ هيدا وَمَا جعَأًا ابل الي كدت عليه 
إلا غلم من يت بع الرسُولَ ين يَْقَلِبُ عَلَ عَقِبَبُ وَإِنْ كَانَتْ لَكَبِيرةً إلا عَلَ 
الَّذِينَ هَدَى الله وَمَا كَانَ الله لِيْضيِع إِيَنَكُمْ إن الله بالنَّاسٍ لَرَمُوفٌ رَحِيِةٌ4 
[البقرة: 143]» لكَانَ النّاسٌ أَمَةَ وَاحِدَةَ قبَعتَ الله البيّنَ مَُشْرِينَ وَمُنْذِرِينَ 
َل مَعهُم اكاب باحق لِيََكُم بيْنَ اناس فيه احَلْهُوا فيه وَمَا احتف 
فيد إل الذين أوثوة مر بشدامًا جاءتقة ايناث بَنا تق هد انه لذن 
آمَنُوا كا احمَلَفُوا فيه من الح بإِذنِهِ وَاللهيَدِي مَنْيَشَاءْ “لم امسصي» 


رو عر 


[البقرة : 23 (وَلَكُن مِنكُمْ مهي عون إل لقب وَأء مُرُونَ بامحْرُوفٍ 
وَيَنْهَوْنَ عَن المُكرِ وَأُولَيكَ م هُمْ المْلْحُونَ4 [آل عمران: 4 ]. «كنثم حبر 


(1) أبو القاسم حاج حمد. منهجية القرآن المعرفية» مرجع مذكورء ص 97. 
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ك3 | 


حرجت لِلنَّاسٍ َأمْرُونَ عر َتَنْهَوْنَ عَنِ الَكَرِ وَتُْمِنُونَ بلله ولو 
آمَنَ أَهْلُ الْكِتَابٍ لَكَانَ حَيْرًا طم مأ مق اموت ودف القايشترة» 
[آلاغمسران: 1110 رارك لِك لكاب باحق مُصَدَما ابن يديه 
الْكِنّاب ب وَمُهَيْمنَا عَلَيْه فَاحَكُمْ بَيْنَّهُمْ بن أَنْرَلَ الله وَلَا م تخ أَْوَامَهُمْ عي ادل 
نلف يكل عن كع شِرْعةوَمِنْهاجا وَكَو قا لله عاك أمدوَاحِده 
وَلكِنْ لِيَْلوَُمْ في ما آنَاكُمْ فَاْتَقُوا الحيْرَاتِ إِلَ الله مرْجِعْكُمْ يبعا فيكم 
ب كُنْتُمْ فيه تَْتَلُونَ4 [المائدة: 48]. 
يمكننا تحويل مصطاح الآمة الوارد في القرآن الكريم إلى مفهوم مركزي 
في علم العمران» فإذا كان علم الاجتماع يعرف على أنه العلم الذي يمهتم 
بدراسة المجتمعات,. فإن علم العمران يبتم بدراسة الأمم؛ لأن مفهوم الآمة 
يستوعب مفهوم المجتمع ويتجاوزه. وهنا ثلاث دلالات للمصطلح. نشير 
إليها كالآتي: 
- الدلالة الأولى لمفهوم الأمة في القرآن. ت* نكسن إل جموعة من الأفراد توحدهم 
رابطة معينة» «هي كل جماعة يجمعها أمر أو دين أو زمان أو مكان واحد سواء 
كان الأمر الجامع تسخيراً أم اختيارء ومعنى ذلك أن الاجتماع على أمر جامع 
يكسب وصف أمة» فالجيل من الناس أمة» وأهل كل دين أمة»!!)» هناء نوسع من 
دلالة المفهوم ليشي ر إلى مجموعة من الأفراد الذين تجمعهم روابط اجتاعية وثقافية 
وسياسية.يتقاطع مفهوم الأمة مع مفهوم المجتمع في علم الاجتماع؛ ونعتبر أن 


03 
مك 
5-24 


0010 السيد عمرء حول مفهوم الأمة في قرن: نقد تراكمي مقارن (القاهرة: مكتبة الشروق الدولية» 01). ص 101. 
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مستوى من مستويات مفهوم الأمة يتطابق مع مفهوم المجتمع. 

- الدلالة الثانية لفهوم الآمة في القرآن» تشير إلى مبدأً وحدة الإنسانية» 
فأصل البشرية كلها أمة واحدة هي من آدم وحواء وذريتههما؛ حيث كان 
الناس أمة واحدة, ثم انقسمت إلى أمم عديدة» فالأمة هي: «الجاعة المؤلفة 
من أفراد لهم رابطة تضمهم» ووحدة يكونون بها كالأعضاء في بنية الشخص» 
سواء كانت كبيرة أو صغيرة» ويختلف هذا الرابط باختلاف مفهوم الآمة) 
فأمة الإسلام تربطها عقيدة الإسلام»7!». نوسع من دلالة هذا المصطلح 
القرآني» ليشير في علم العمران إلى المجتمعات الإنسانية التي ظهرت عبر 
التاريخ» مع التأكيد أن لكل أمة فلسفتها الوجودية والروحية والثقافية: 
وبالتالي» الاتراك في وحدة الأصل التاريخي» يترتب عليه إمكانية صياغة 
قوانين ناظمة لعملية التغير العمراني التي تعتري هذه الأمم» فكل أمة مرت 
بمرحلة النشأة والتطورء ثم مرحلة الأفول والانحطاط. 

- الدلالة الثالثة: البعد الأخلاقي لمصطلح الأمة» فخيرية الأمة تأتي من الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكر, تدخل تحت دائرة المعروف كل الأفعال الإنسانية التي 
تحقق نفعاً مادياً وروحياً للإنسانية وللطبيعة» وتدخل تحت دائرة المنكر كل الأفعال 
التي تلحق ضرراً مادياً وروحياً بالإنسانية وبالطبيعة؛ لذلك مفهوم الأمة في علم 
العمران يرتقي بالمجتمعات والجماعات الإنسانية إلى مرتبة الأخلاقية» وتضم في 
دائرتها كل فرد تحقق ببذه الأخلاق؛ وليس على أساس انتماء عرقي أو قومي أو 


(1) محمد رشيد رضاء تفسير المنار ج4 (القاهرة: دار المنار. 1947): ص30. 
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ديني» | في الأمة القومية التي ظهرت مع الحداثة الغربية» فالأمم تتايز في بينها 
على أساس اقتراءها وابتعادها من دائرة الأخلاق الإسلامية الكونية» وأن الامبيار 
والتفتت الذي يصيب الأمم يكون بسبب خيانتها للمبادئ الأخلاقية الكبرى, 
التي نجملها في ثلاثية: التوحيد, والتزكية» والعمران. 

في نفس السياق» أشار المصطلح القرآني إلى الأمة الوسطء التي نعتبرها في علم 
العمران بمثابة النموذج الأمثل» فإذا اتخذ علم الاجتماع من المجتمعات العقلانية 
النموذج الأمثل للتفرقة بين المجتمعات التقليدية والمجتمعات الحديثة» فإن الأمة 
الوسط هي المعيار الفاصل بين الأمم» بحيث تتحول إلى الأمة الشاهدة على الأمم 
الأخرىء «من أهم مضامين شهادة أي أمة مسلمة وسط على الناس» أن أساس 
شهادتهم هي إسلامهم لله وإجماعهم؛ لأن شرط الخيرية: الإجماع لا التفرق في الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكر وبالإيهان بالله)/'". 

نحول الدلالات الثلاث لمصطلح الآمة في القرآن الكريم إلى مفهوم في 
علم العمران» ليشير إلى كل مجتمع إنساني» يتشكل من مجموعة من الأفراد 
تجمعهم روابط اجتاعية وثقافية وسياسية ودينية» يشكلون أمة إذا ما ارتقوا 
إلى مرتبة القيم الأخلاقية الكونية» تعتبر الآمة الإسلامية إحدى هذه الأممء 
التي يكون انتماء الأفراد إليها على أساس الإيمان بالقيم الأخلاقية الثلاث: 
التوحيد والتزكية والعمران. 


(1) السيد عمرء حول مفهوم الأمة في قرن: نقد تراكمي مقارن. مرجع مذكور. ص108. 
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خائمة: 

في ختام هذه المداخلة العلمية» نوجز أهم النتائج التي خلصنا إليها في 
مجموعة النقاط الآتية: 

1- تسهم عملية التقريب التداولي لعلم الاجتماع في إسكانه في المجال 
التداولي الإسلاميء تمكننا الآليات الصورية ممثلة في الإضافة والإبدال 
والحذف من إعادة النظر في مفاهيم ونظريات ومناهج هذا العلم؛ وذلك 
حتى لا تنتهك مضامينه المعرفية خصوصيات المجال التداولي الإسلامي؛ 
ونعطي مشروعية لهذا العلم من خلال إعادة تسميته» وتعيين ا موضوعات 
التي يشتغل عليهاء وتحديد المنهج الذي يمكننا من دراسة الظواهر الاجتاعية 
والإنسانية. 

2- تقتضى عملية التأسيس لتخصص علمي بديل» تحديد جملة الشروط 
الحرفكة راكيسة اكه بسرعيلكا هد الدراهة إن أ شط الأرك 
يتمثل في تحديد الإطار الفلسفي المرجعي لهذا التخصص العلميء نعتقد أن 
الفلسفة الاثتمانية تمثل الإطار المرجعي الأمثل له؛ حيث تنهض على مجموعة 
من المبادئ» تسهم في رسم الخريطة المعرفية لهذا التتخصص العلمي.كما 
اعتبرنا النموذج المعرني الإسلامي الإطار المنهجي لهذا التتخصص. الذي 
ينهض على جملة من المبادئ المنهجية» تسهم في تزويد العلم المراد تأسيسه 
بمجموعة من الموججهات المنهجية عند دراسة الظواهر الاجتاعية. 

3- يبتم علم العمران بدراسة ظواهر الاجتاع الإنساني» موضوعه الفعل 
العمرانيء على اعتبار أن الدلالة القرآنية لمفردة العمران تشير إلى الفعل في 
الزمان» بهذا نصل موضوعه بأول مصدر معرفي في المجال التداولي الإسلامي 


205 


مثلاً في القرآن الكريم» ووصلناه من جهة أخرى بالتراث الإسلاميء كما أن 
موضوعه يتقاطع مع علوم الفقه وأصوله. على اعتبار أن هذا العلم سيشغل 
مكانة في المجال التداولي الإسلاميء إذ يتداخل مع علوم القرآن وتفسيره من 
جهة ويتداخل مع الفقه وأصوله من جهة أخرى. 

4- يتميز المنهج الذي وضعناه لدراسة الظواهر العمرانية في علم العمران 
بطبيعة تركيبية» يتم فيه الجمع بين مصدر ال معرني: الوحي والوجود الاجتماعي؛ 
وبين قراءة الوحي وقراءة الوجود الاجتماعيء ونكامل فيه بين المنهج 
الاستقرائي والمنهج الاستنباطي» وبين المدخل الوصفي والمدخل المعياري. 
ونكامل فيه بين السببي والتأويلٍ في تفسير الظواهر العمرانية» مع التأكيد أنه 
منهج محكوم في تأويله للظواهر العمرانية بالمرجعية القيمية الإسلامية. 

5- وضعنا ثلاث قواعد منهجية للتعامل مع المفاهيم في علم العمران» قاعدة 
التأثيل: تتعلق بالمفاهيم الوافدة من علم الاجتماع» الذي اصطبغت مفاهيمه 
بالمرجعيات الفلسفية» والخصوصيات الثقافية والسياسية والحضارية للمجتمعات 
الغربية» فنحررها من إحالتها الفلسفية العلانية- المادية» ونكسبها مضامين معرفية 
تتوافق مع خصوصيات المجال التداولي الإسلاميء وتتمثل القاعدة الثانية في 
الاستغار المعرني في مفاهيم التراث الإسلاميء التي تحتاج إلى عملية سَبْرها من 
خلال قياسها إجرائياً مع معطيات الواقع الاجتماعي والاقتصادي والسياسي 
للمجتمعات العربية الراهنة. والقاعدة الثالثة: المصطلحات القرآنية» وضّحنا كيفية 
تحويلها إلى مفهومات في علم العمران, مع التأكيد على أن هذه القواعد تتداخل 
وتتكامل فيم| بينهاء فلم نقم بفصلها إلا لغرض العرض والتوضيح. 
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تمهيد 


من البدهي الذي ينأى عن الخفاء أن لكل لحظة تاريخية أسكلتها التي 
تخصهاء ولكل حقل معرفي منظومته وتداولياته التي تستجيب لهذه اللحظة 
التاريخية في تقديم الجواب عن تلك الأستئلة؛ ثمرة لاجتهادات العلماء 
والباحثين» وإبرازاً لاستقلالية وخصوصية ذلك الحقل المعرفي وراهنيته في 
بناء ناذج إرشادية تفسيرية (براديغمات) قادرة على فهم موضوعات ظواهره 
وقضاياهاء وتش خيص ما يمكن أن يتعرض له من أزمات منهجية ومعرفية 
وقيفية (ثقافية) بدا ومقاريات علدة لفههها و تقاووها:ولعل التترسيرلرجيا 
من حيث هي علم لفهم المجتمع وإدراك الواقع الاجتماعي وتعقله تعيش 
لحظة تاريخية بأسئلة جديدة حول آفاقها وإعادة النقاش في طبيعتها وهويتها 
والتحديات التي تواجهها. وقد عرفت النظرية الاجتماعية نقاشاً واسعاً بين 
الباحثين في مجال السوسيولوجيا حول طبيعتها وبنيتها ون|ذجها التفسيرية 
وأطرها المنهجية والمعرفية؛ ما أفرز مقاربات بستيمولوجية تروم فحص 
واقع هذه النظرية والإسهام في إعادة بناء هوية السوسيولوجيا. 

ولاشك أن مقاربة مثل هذا الموضوع لا يمكنها إلا أن تنطلق أولاً من 
رؤية للعالم تقوم على تجربة معاشة ومخطط أو منهج لتأويل العالم الاجتماعي» 
ووضعه هو ومعارف السوسيولوجيا ذاتها موضع نقد ومساءلة» وثانياً من 
نموذج معرفي لإنتاج المعنى» وهي رؤية تفرض على هذه الورقة العلمية 
الانخراط في النقاش الأكاديمي والعلمي الدائر حول واقع السوسيولوجيا 
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من حيث هي علم ومنهج والتزام» والدعوة إلى ولادة جديدة للسوسيولوجيا 
أمام تحديات التحولات التي تشهدها مجتمعات العالم, وما أنتجته أفعال 
الفاعلين الاجتماعيين من آثار وانقلابات في الأفكار والمفاهيم» وهو ما 
يفرض على السوسيولوجيا أن تعيد ترتيب أوراقها وتجديد نفسها وإعادة 
النظر في آليات اشتغالها وطبيعة موضوعاتها.إن هذه الولادة الجديدة تحتاج 
على الأقل إلى استعداد المختصين في النقاش السوسيولوجي لتجديد النظر 
في قواعدهم وخلفياتهم النظرية تأسيساً لحق الاختلاف. والخروج من ضيق 
قداسة النظريات السوسيولوجية المؤسسة وإمبريالية المقولات» والانفتاح 
على كل الإبداعات العلمية في بجالات وحقول مختلفة؛ ما يعني أن حاجتنا 
اليوم إلى جيل جديد من السوسيولوجيين أصبحت ضرورية؛ جيل ليسوا 
من صنف «علماء الاجتماع الذين يتحولون إلى خبراء أو إلى ناشطين ولاعبين 
في وسائل الإعلام الجماهيري.وبالفعل فإن التيارات الأكثر أهمية في علم 
الاجتاع اتخذت لنفسها هذه الطرق المتمثلة في إعطاء شهادات الخبرة وفي 
اللجوء إلى عملية التواصل من خلال وسائط الاتصال الإعلامية)217. 
ويمخوض علم الاجتماع في عالمنا الإسلامي اليوم لحظة تاريخية بأسئلة 
جديدة حول منجزاته وآفاقه» تؤسس للتفاكر في طبيعته وهويته ومنجزاته. 
سواء على مستوى ناذجه التفسيرية وأطره المنهجية والمعرفية» أو على مستوى 
تمارساته البحثية الميدانية» وذلك من مدخل مشروع أقلمته بغض النظر عن 


(1) يان سبورك؛ أي مستقبل لعلم الاجتماع؟ في سبيل البحث عن معنى وفهم العالم الاجتماعي. ترجمة حسن منصور الحاج (بيروت: كلمة وبجد 
المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع» 0009 ص10. 
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تعدد منظورات هذا المشروع ومقارباته؛ استجابةً لراهن الشرطية الحضارية 
المعاصرة في تقديم الجواب عن سؤال إعادة بناء عمران إسلامي جديد. وقد 
ظلت تسميات عديدة من قبيل توطين علم الاجتاع أو تأصيله أو توجيهه 
أوأنيتنه اناسل حمل ق طاعاتعذه الرؤق والمسمرغاك فق يق ها 
اصطلحت عليه ورقة الندوة بسؤال «أقلمة» علم الاجتماع. 

وتستدعي ورقتنا البحثية مشروع علم الاجتاع الإسلامي باعتباره محاولة 
أصيلة للخروج من سجن الفكر السوسيولوجي الكلاسيكي, وتخطي أزمة 
علم الاجتماع في العالمين الغربي والإسلاميء وذلك من خلال إعادة تجديد 
النظر في مُسَوّغاته وضبط متطلباته في ظل التحولات المعرفية المعاصرة 
التي عرفها علم الاجتماع» واس تحضار بعض الإسهامات الأخيرة من مثل 
إسهامات محمود الذوادي على مستوى المارسات البحثية والدراسات 
الميدانية» ومحمد بلفقيه على مستوى الإبستيمولوجي والتطبيقي» وعبدا حليم 
مهورباشة على المستوى التنظيري والمنهجي. 
مشكلة البحث 

يكاد يكون بدهياً القول: إن ظهور علم الاجتماع في فضائنا الحضاري المعاصر 
لم يكن نتيجة حاجة طبيعية» وإنما استّتبت استنباتاً خدمةً لمصالح «استعمارية) 
غربية» وتم نقل نظريات السوسيولوجيا ومفاهيمها ومناهجها وَفق الرؤية 
المعرفية الغربية.وتأثرت فيا بعد المحاولات التأسيسية داخل الحقل الجامعي 
الأكاديمي بهذه الولادة القيصرية التي لا تزال آلامها ممتدة إلى اليوم.وتلت 
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هذه المحاولات التأسيسية مشاريع علمية جادة تروم إعادة النظر في الموروث 
الكولونيالي والتحرر من ثقله التاريخي. ومواجهته بالمراجعة النقدية لنظرياته 
ومناهجه. وتقديم بديل معرفي يحقق فعل الاستيعاب والتجاوز. ولم تكن 
كل هذه المشاريع على درجة واحدة من الانخراط في سيرورة مشروع كوني 
لعلم اجتماع واع بالشروط السيوسيو ثقافية والمحددات المنهجية والمعرفية 
الموجهة لعلميته» ومس تحضر لخصوصية السياقين الغربي والإسلامي في 
إنتاج المفاهيم والنظريات والمناهج ونقلها وتطبيقها. 

ومن بين أبرز هذه المشاريع العلمية التي انخرطت في صيرورة البحث عن 
البديل نجد علم الاجتماع الإسلامي الذي هو في عمقه انعكاس لطبيعة رؤية 
العالم التي يشيد على أساسها نظرياته ومفاهيمه ومناهجه. في تدافع تعارفي 
تخلقي مع رؤى العالم الأخرىء ومنها الرؤية العلمية الوضعية الغربية التي 
أشسهمت للأسدف فق زوال الرؤى الأخرى أو تشتويبهاء خصوضا الروق 
الدينية إلى العالم» وبالغت في إنكار كل ما تختزنه من مفاهيم وقيم أخلاقية 
ضابطة لوجهة العلم وحركته. 

وفي هذا السياق تناولت هذه الورقة بشكل مباشر الجواب عن سؤالين 
عريضين هما: الأول: لماذا الحديث عن علم الاجتماع الإسلامي؟ وهو ما يفيد 
بسط المسَوّغات التي انبنت عليها شرعية التأسيس لعلم الاجتماع الإسلامي. 
والثاني هو: هل علم اجتماع إسلامي علم تمكن؟ وهو ما يحيل ألى الحديث عن 
المتطلبات والشروط الموجهة لعلميته والمسددة لأدواته ونتائجه. 

وأسعفنا في تلمّس الجواب عن هذه المشكلة توس لنا بمنظور حضاري 
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عالمي يخلص علم الاجتاع الإسلامي من كل شوفينية علمية وعصبوية 
معرفية حاجبة للحقيقة الاجتاعية» ويؤهله للانخراط في الشرطية الحضارية 
الراهنة. وسنس لك في ذلك خطوات منهجية نستهلها برفع الغعموض عن 
بعض مشاريع الأقلمة خصوصاً تلك المتعلقة بالتأصيل أو الأسلمة» ومن 
خلال التدقيق في مُسَوٌغات قيام علم اجتماع إسلامي عبر تتبع لمجمل 
الدراسات السابقة في الموضوع. ومحاولة تقديم رؤية نقدية تركيبية تستشرف 
صياغة شروط ومتطلبات إنجاز مشروع علم اجتماع إسلامي. مع التركيز 
على منهجية تحرير علم الاجتماع الإسلامي من مأزقه الإبستيمولوجي في أفق 
امتلاك وعي تاريخي ومعرفي ونقدي بالأدوات المنهجية في السوسيولوجيا 
اتفقنا مع غيرنا أم اختلفنا معه» وباب علم الاجتاع الإسلامي يندرج ضمن 
ما قاله المازري رحمه الله: «ما علم بالاستدلال لم تتفق آراء العقلاء فيه»(). 


أهداف البحث وأهميته 

لاشك أن هذا الموضوع هو إبستيمي بامتياز؛ نظراً لاندراجه ضمن علم 
اجتماع المعرفة وفلسفة العلم وطبيعته» «ذلك أن الباحث والعالم الذي يرى أن 
للدين دورا في صياغة العلم» ينطلق من تصوره الخاص للدين والموضوعية 
(1) أبو عبدالله المازري» إيضاح المحصول من برهان الأصولء دراسة وتحقيق عمار الطالبي (تونس: دار الغرب الإسلامي» 2011)؛ ص 60. 
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والنظرية» وما شابه من المفاهيم التي تتولى فلسفة العلم البحث فيها والنقاش 
حولها)7). 

ويكتسي الحديث عن مُسَوَّغات قيام علم اجتماع إسلامي ومتطلباته 
وشروطه أهمية خاصة؛ ذلك أن تجديد القول في علم الاجتماع الإسلامي 
ليس مجرد قضية منهجية أو معرفية» بل يتعلق الأمر بأبعاد حضارية شاملة 
تعد بولادة حداثة إسلامية جديدة» وليس مجرد أسلمة للحداثات القائمة» 
يكون فيها للدين وتحديداً للإسلام» الدور الحاسم في إعادة تشكيل صروح 
الأنساق المعرفية والبنيات العلمية البانية للحضارة. 

ذلك أن الرؤية التوحيدية للعالم التي ينطلق منها علم الاجتماع الإسلامي 
ليست مجرد إطار معرفي مجرد؛ أو نموذج تفسيري إرشادي يتخذ مثالاً للفهم 
والتحليل» وإن| هي بالإضافة إلى وظيفتها الإبستيمولوجية الحاكمة لكل نظر 
معرفي» هي أيضاً ذات وظيفة قيمية تعرف النماذج التفسيرية الأخرى بمثالها 
الاجتماعي النموذج كوحدة قياسية» يمكن أن تشكّل فرصة لدى النظريات 
الاجتاعية اليوم لاستيعاب أزمتها المنهجية والمعرفية وتجاوزها. 

وكانت أولى مهام علم الاجتماع الإسلامي هي إعادة صياغة رؤية العام 
وَفْق المنظور القرآني التوحيديء بعيداً عن التشوهات والانحرافات التي 
أصابت مفاصل هذه الرؤية عبر التاريخ الإسلامي» ويمكن تفسير كثير من 
الأعطاب التي رافقت المراحل الآولى من الدعوة إلى علم اجتماع إسلامي 


برك السيد حسين نصر وآخرون. الدين والعلم: مطارحات في ديننة العلم» تعريب محمد حسن زراقط (بيروت: مركز الحضارة لتنمية الفكر الإسلامي» 
8) ص133. 
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خلال سبعينيات وثانينيات القرن العشرين بعدم تمكن العقل المسلم من 
استيعاب وإعادة بناء الرؤية القرآنية للعالم بعيداً عن أيّ تلفيق أو اجتزاء أو 
إسقاط عناصر رؤى أخرى للعالم مناقضة للرؤية القرآنية في فهم المشكلاات 
والظواهر الاجتماعية» (وبسبب هذا التشوه المعرفي المنهجي بقيت منطلقات 
العلوم الاجتاعية في الفكر الإسلامي على هيئة عناوين ومبادئ مجردة» وعلى 
شكل مصادر ثانوية في ميدان علم الفقه وأصوله... لقد أورثت سلبية الرؤية 
الكلية التشوه المنهجي الذي أنتج أحادية المعرفة دينية ومدنية» وضمور 
الفكرء وغياب النظرة السئنية؛ ما حرم الآمة من نمو العلوم الاجتتاعية التي 
تتكامل مع كليات الوحي وهدايته في ترشيد الحياة الاجتماعية الإسلامية 
وتجديدها وتطوير مفاهيمها ومؤسساتها وطاقاتها وإمكاناتها مع تطور 
المعرفة والإمكانات والتحديات)27. 


أولاً: في معنى علم الاجتماع الاسلامي 

الحكم على الشيء فرع عن تصوّره» وبيان مُسَوٌّغات إقامة علم اجتماع 
إسلاميء ثم صياغة شروط إنجازه تفترض مسبقاً حصول معنى في الذهن 
يتصور به الباحث دلالة علم الاجتاع الإسلامي.فهل علم الاجتماع 
الإسلامي مجرد إستراتيجية معرفية» أم منهج في النظرية الاجتماعية؟؛ وهل 
هو علم قائم بذاته أم فرع من فروع علم الاجتاع العام؟ 


(1) عبدالحميد أبوسليمان. أزمة الإرادة والوجدان المسلم: البعد الغائب في مشروع إصلاح الأمة (بيروت: دار الفكرء 2005). ص 60-59. 
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إن الحديث عن علم اجتماع إسلامي ليس هو مجرد وصل بين الإسلام 
والباحثين السوسيولوجيين من معتنقيه» بل هو فتق الإمكانات المعرفية 
مقدرتها الفكرية والمنهجية لتأدية الوظيفة المرجعية في إنتاج المعرفة وتوليد 
المعنى. 

يحضر مفهوم الأسلمة بقوة في سياق حديثنا هذاء والأسلمة من وجهة نظر 
العلواني «تمثل قاعدة فكرية ومعرفية ونظاماً كلياء لتوليد الأنساق والنظمء 
والناذج المعرفية. والمناهج كذلك)200, وهي لا تعني مجرد تقديم إضافة 
عبارات دينية وشواهد قرآنية وحديثية» «بل هي إعادة صياغة منهجية 
كافة الموضوعات لإضافة الشرعية الدينية على الإنجاز الحضاري البشري 
واستلابه دينياً بمنطق الاحتواء اللاهوق واللفظى»2. 

من هنا ليس علم الاجتاع الإسلامي شوفينية علمية وعصبوية معرفية 
حاجبة للحقيقة الاجتاعية» وإن|ا هو تعبير عن تفرد مفاهيم ومناهج 
وأدوات: لها مسلكها الخصوصي في بناء المعرفة وفهم الواقع الاجتماعي» 
وخبرتها التاريخية التراثية» ورؤيتها المعرفية القادرة على التقويم» ومتابعة 
الونتاج وتوليد البدائل واستيعاب الآفاق الكونية للمعرفة الاجتماعية؛ بعيداً 
عن المنظور اللاهوتي الغيبي الجبري والمنظور الوضعي المادي. 


(1) طه جابر العلواني» نحو منهجية معرفية قرآنية: محاولات في بيان قواعد المنهج التوحيدي للمعرفة (بيروت: دار الهادي. 2008). ص 222. 
22 محمد أبو القاسم حاج حمد. منهجية القرآن المعر فية: أسلمة فلسفة العلوم الطبيعية والإنسانية (بيروت: دار المحادي» 2003) ص !7. 
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إن مراجعة التعريفات التي أسندت إلى علم الاجتماع الإسلامي لما 
ضرورتها وأهميتهاء فأولئك الذين نحوا منحىّ وضعياً وصبغوا كتاباتهم 
بصبغة دينية باستحضار شواهد قرآنية وحديثية» وإضافة عبارات تراثية 
تؤكد السبق التاريخي في مقابل منتجات الغرب» وضعوا أنفسهم موضع 
الازدراء والتحقير» وأساؤوا إلى مشروع علم الاجتماع الإسلامي» وعطَّلوا 
مسيرته المعرفية وانتهوا إلى «مقتطفات علمية معاصرة تركبها على النص 
الديني فيما يشبه التقرب والتودد إلى العلمية المعاصرة» أو حالة التبني من 
الخارج دون الإسهام في التنشئة الداخلية للعلم»''» وهو عنوان التلفيق 
والاجتزاء» ودليل عجز عن بناء بديل علمي وصياغة نموذج معرفي مستقل 
يؤسس معرفياً ومنهجياً لفهم أعمق للناذج التفسيرية الغربية» ويعيد تقويم 
نظرياتها ومفاهيمها بروح الالتزام الحضاري لا بنزعة استعلائية صراعية. 

إن قصور إدراك المفاهيم التأسيسية لعلم الاجتماع الإسلامي والموججهات 
الضابطة لنسقه المرجعي»ء وني ظل غياب هذه الرؤية الناظمة للعديد من 
التعريفات التي قدمت لمذا العلم» تحول هذا الأخير إلى تأملات ومجرد 
فلسفة اجتاعية انتقائية» ففي التعريف الذي تقدم به زكي إسماعيل اعتبر علم 
الاجتماع الإسلامي علماً يدرس الظواهر والنظم الاجتماعية دراسة وصفية 
تقريرية تعب عم| هو كائن من النظم من منطلق إسلامي اجتماعيء أي من حيث 
دراسة هذه الظواهر والنظم والعلاقات والتفاعلات الاجتاعية الناشئة عن 


0010 محمد أبو القاسم حاج حمد. الإبستيمولوجية المعرفية الكونية: إسلامية المعرفة والمنهج (بيروت: دار الهحادي» 0)04)) ص 47. 
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احتكاك المسلمين ببعضهم وبغيرهم في معاملاتهم وعباداتهم)7!)» فليس علم 
الاجتاع الإسلامي - حسب هذا التعريف - سوى وصف تقريري لواقع 
اجتماعي قائم متعلق بشبكة العلاقات بين المسلمين.في حين حاول زيدان 
عبدالباقي أن ينفلت من العصبوية الشوفينية التي وقع فيها زكي إساعيل؛ 
وذلك حينم عرّف علم الاجتماع الإسلامي على أنه: «علم وصفي تقريري 
بنائي تركيبي تكاملٍ يهدف إلى دراسة شؤون الحياة الاجتاعية من ظواهر 
ونظم وعلاقات وميكانيزمات اجتاعية من مختلف جوانبها الاجتماعية» ومن 
ختلف» جوانبها الديقة والاجماعية دزاشحة علية خليلية ليان ها هر كاتف 
وليس لبيان ما ينبغي أن يكونء وهو فرع من فروع علم الاجتماع العام 2؛ 
ولذلك يظل هذا التعريف متأثراً بالرؤية الوضعية والنزعة العلموية المتطرفة 
حينم لم ينفتح في تعريفه على البعد الإصلاحي لعلم الاجتماع الإسلامي. 
وضيّق من حدوده وسحب منه عالميته حين| جعله فرعاً من فروع علم 
الاجتاع العام. 

وأغرب من ذلك أن يُحَرّد هذا العلم بمعطيات تاريخية تتعلق بقضايا 
الفكر الإسلامي ومشكلاته. ى) هو التعريف الذي تبنته سامية الخنشاب 
بقولها: «إن علم الاجتماع الإسلامي هو ذلك العلم الذي يصف ويحلل 
معطيات الفكر الإسلاميء على أساس أن هذه المعطيات تعكس وتجسد 
آراء واتجاهات ونظريات منبثقة من طبيعة الاهتمامات والقيم والمشكلات 


(1) زكي محمد إسماعيل» نحو علم اجتماع إسلامي (القاهرة: دار المطبوعات الجديدة» 1989)» ص4. 
(2) زيدان عبدالباقي, علم الاجتماع الإسلامي (القاهرة: مطبعة السعادة, 1984), ص10 . 
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التي سادت في المجتمعات الإسلامية في المراحل الأولى من نشأته وانتشار 
الشريعة الإسلامية)217. 

وقد تنبه الدكتور عبدالحليم مهورباشة إلى الخلل المنهجي والاضطراب 
المفرق لامشل ف قعل تلك التغريفات قعل عليها يقزلهه اللنحظ أن 
هناك تشوشاً واضطراباً على مستوى الرؤية والنظرية والمنهج لدى دعاة 
علم الاجتماع الإسلامي» من حيث الرؤية المنهجية» وتبرز إشكالية العقيدة 
الدينية والعلم والعلاقة بينهما؛ إِذْ نجد أن هناك صعوبة في الفرز المنهجي 
بينهما؛ لآن أصحاب هذا الاتجاه لم تتضح لديهم العلاقة بين البعد الميتافيزيقي 
والبعد العلمي؛ لآنهم واقعون تحت وهم العلموية الوضعية التي ترى أن 
العلم لا يخضع لأيّ بعد غير الملاحظة والتجريب)©. 

والذي نراه في معنى علم الاجتماع الإسلامي هو تلك «الدراسة العلمية 
المتهجية لظواهر الاجتماع البشري والعمران الإنسانيٍ ومشكلاته وَفق 
منهجيتي الخلق والتشيؤ الجامعة بين القراءتين بحسب عناصر الرؤية 
الإبستيمولوجية التوحيدية؛ كشفاً لسنن الله في كونه الاجتماعيء وتمكيناً 
للفاعل الإنسان من إعمار الأرض وقيامه بمقتضيات الاستخلاف».ومجمل 


ادا عشي يا 3 تروف 


(0) سامية مصطفى الخشاب» علم الاجتماع الإسلامي (القاهرة: دار المعارف. 2)1980 ص 39. 
222 عبدالحليم مهورباشة. علم الاجتماع في العالم العربي من النقد إلى التأسيس: نحو علم العمران الإسلامي (عمان: المعهد العالمي للفكر الإسلامي. 
68) ص 144. 
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ثانياً: إعادة صياغة علم الاجتماع الاسلامي: الفهم أولا 

إذا كان المنهج بي يسبق النظرية سبقاً منطقياً فإن الفهم يتقدمهم معاً؛ لأنه 
المدخل إليهما والدالٌَ عليه با هو مكابدة الإشكالات المعبرة عن يقظة 
الوعي.فهل العلم الإسلامي ممكن؟ ولماذا استنكف «سوسيولوجيونا» 
عن الانخراط العلمي الجاد في قضايا علم الاجتماع الإسلامي؟ أخوفاً من 
الانزلاق في مهاوي الميتافيزيقا؟ أو التيه في مسالك اللاهوت المظلمة؟ أم هو 
عجز منهم عن التحول إلى رؤية بديلة عن الرؤية الغربية للعالم؟ 

يبدو أن هذه الإشكالية بالصورة المعروضة تثير ثنائيتين اثنتين: الأولى ثنائية 
«الدين والعلم». والثانية ثنائية «الخصوصية والكونية»» وبعضهه| متعلق 
ببعض؛ ذلك أن القائلين بكونية علم الاجتاع لا يجدون مسوغاً لربطه 
بخصوصيةٍ ما حتى ولو كانت ديناً رغم أن النسق العلمي له مفاهيمه ومناهجه 
وأدواته ومنطقه الخاص به. وهو في ذلك بزعمهم وحسب رؤيتهم الوضعية 
المادية مفارق للنسق الديني» وليست تلك الكونية» في حقيقة الأمره سوى 
خصوصية غربية تمت عولة آثارها المفجعة على الذات والهوية والمستقبل. 

ويتعلق الجواب عن إمكانية قيام علم اجتماع إسلامي بالكشف عن الأوهام 
التي نسجها كثير من الباحثين حول الثنائيتين السابقتين اللتين تختزنان مفهوماً 
ضيقاً عن العلم يضيق به المنظور القرآني التوحيدي المنفتح» وهو مفهوم 
ساذج عن الدين لا يرقى إلى اللحظة التاريخية التي دشنها الوحي الخاتم» 
ومنحت للدين مفهوماً تلتقي فيه قراءة القرآن مع قراءة الكون الاجتماعي 
والطبيعي توحيداً ودمجاً وتأليفاً. 
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ويغفل الكثيرون عن حقيقة الدور الحاسم للرؤى الدينية وأثرها على 
النشاط العلمي للعلماء ويتجلى ذلك في: 

- اختيار موضوعهم العلمي: حيث إن «المراقب المحايد يلاحظ أن العلماء 
المتدينين بدينٍ مالوا إلى نظريات تدنسجم مع تدينهمء وغير المتدينين اختاروا 
ما يتوافق مع الحادهم)7"). 

- منهج اختيار الفرضيات العلمية: من حيث هي محرك البحث والإمكانية 
المعرفية الموضوعة للاختبار» وأوضح فرضية وأكثرها بداهة فرضية إمكان 
فهم الإنسان للطبيعة التي «لا يمكن إثباتها بالدليل أو التجربة؛ ولذلك يعتقد 
أينشتاين أن مصدر هذه الفرضية القبلية ومنشأها هو الدين222» وهذا ما يؤكد 
المنشاً الديني للعديد من النظريات في العلوم الطبيعية» بل يصعب على العالم 
التجرد من معتقداته الدينية» بل لقد كانت المعتقدات الدينية موجهاً لحركة 
العالم في بحثه العلمي (مثال الفيزيائي هويل الذي تملص من الآدلة المؤيدة 
للانفجار العظيم اعتقاداً منه أنبا سوف تؤدي إلى القول بوجود الله)©. 

- دور الرؤية الكونية الدينية في التعبير عن النظريات العلمية وفي توجيه 
الاستفادة منها: «فالتجربة الواحدة يختلف التعبير عنها من إطار فكري إلى 
إطار فكري آخر )2 ». كما أن العلم «عندما ينتج في فضاء رؤية كونية إهية 


(1) السيد حسين نصر وآخرونء الدين والعلم: مطارحات في ديننة العلم» مرجع مذكورء ص96. وأشار الكاتب إلى العديد من الأمثلة ارتأينا عدم 
تفصيل القول فيها؛ تجنبا للاستطراد. 

(2) ا مرجع نفسه. ص 97. 

(3) المرجع نفسه. ص 98. 

(4) المرجع نفسهء ص 100 . 
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سوف يستثمر في مصالح الإنسان المعنوية)7"). 

وإذا كان ما تقدم دليلاً على أثر الرؤية الدينية في العلم الطبيعيء فإن أثرها 
في العلوم الاجتماعية عموماً وعلم الاجتماع خصوصاً آكد وأعمق. 

وبغض النظر عن وهم حيادية العلم وخرافة الموضوعية والعلموية» فإن 
الداعين إلى هميش دور الرؤية الدينية وتحييد أثرها في بناء النظرية الاجتاعية 
يمخحشون السقوط في ميتافيزيقا جديدة تجعل منطلقها النصء وتعمد إلى 
إسقاطه على فهم الواقع الاجتماعي وليس منطلقها الملاحظة والتجربة.ولا 
يخفى قصور نظر هؤلاء وتخلفهم عن ملاحقة تحولات المفاهيم العلمية في 
الإبستيمولوجيا المعاصرة» وأخبم صاروا بذلك تراثيين تقليدين؛ إِذْ لم يواكبوا 
بعض المراجعات النقدية التي أعادت النظر في مفهوم العلم والموضوعية 
والواقع» وكش فت عن عدم خلو النظريات العلمية من عناصر ميتافيزيقية 
كامنة فيها. 

ويبدو أن الاعتراض الإبستيمولوجي الظاهر على علم الاجتاع الإسلامي 
إنما يتعلق بالأساس بالمسألة الدينية والعقائدية» لكن الخفي هو عدم استساغة 
أن يكون الدين مصدراً معرفياًء وهو لا يعدو أن يكون مجرد موضوع من 
موضوعات علم الاجتاع؛ باعتباره ظاهرة اجتماعية وثقافية وإفرازاً تاريخياً 
للمجتمع.وللأسف أعاد كثير من الباحثين في عالمنا الإسلامي هذه الحجة 
الداحضة:؛ وهم لا يدركون أنهبم حين يصرفون مثل هذه الاختيارات 
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المنهجية يعبرون عن رؤية مادية وضعية ساذجة ومغلقة لم يصبر أصحابها 
حين رفضوا الدين أن ينتجوا بديلاً عنه» ولم يكن ذلك البديل سوى دين 
جديد مشوه ومعطوب. كما هو دين الإنسانية عند كونتء أو الدين الوضعي 
العلماني الذي بشَّر بمقتضياته دوركايم وجعل المجتمع مصدراً له ليحل في 
النهاية محل الله. 

لقد نظر إلى الدين على أنه مجرد قضية ميتافيزيقة تخص الفلسفة. وأنه في 
أحسن الأحوال لا يتعدى أصوله اللغوية والأسطورية في الفلسفة الغربية 
من حيث هو مجرد وظيفة نفعية محدودة وهامشية وليست ماهوية. 

غدا من الواضح جدَاً أنه لا تحرج لعلم الاجتماع من الأزمة التي تعبث 
به إلا بإعادة النظر في الرؤية المعرفية» التي تعمد إلى استبعاد الدين بحجة 
شبهة اللاهوت والميتافيزيقاء وآن لكل علم ميتافيزيقاه الخاصة به ومنظومته 
القيمية الثاوية فيه مهما أجهد المخالفون الخصوم أنفسهم في إنكارها؛ ولذلك 
لا جدوى من إبعاد الدين بحجة العلموية والوضعية المزعومة؛ على أن هذه 
الأخيرة لم تعد معياراً للعلمية بعد ما كشف عوارها وصارت موضع كل 
مطعن ومثلب» لكن هل يعني أن نسو لأنفسنا تحكيم قيم الدين في علم 
الاجتماع كما يحكم الآخر قيمه؟ أليست هذه أيديولوجيا وأننا استبدلنا تحى] 
بتحكم آخر؟ 

إنناحين| نقر بوجود القيم وتدخلها في حسم قضايا العلم لا نفعل ذلك 
لنعطي الشرعية لعلم الاجتاع الإسلامي ليقوم هو بذلك» بل لنوقف بعض 
علماء الاجتاع والباحثين فيه على حقيقة تاريخية يمعنون في تجاهلها وإنكارهاء 
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مبدين موقفاً غاية في التعجرف والكبرياء بادعائهم الموضوعية. أما الإسلام 
فطبيعته أنه منظومة قيمية» ومصادره في ذلك واضحة وثابتة» وتطبيقات 
تلك المنظومة لها مسار تاريخي أنتج علوماً وحضارة وأبرزها علم العمران 
البشري» والاجتاع الإنساني الذي استقل بنفسه بعد الجهد الإبداعي لابن 
خلدون الذي اتخذ من الإسلام مرجعاً معرفياء ومصدراً في الفهم, وأداةً في 
التحليل؛ وفاعلاً تاريخياً ومحركاً لكل الفعاليات الإنسانية الممكنة؛ بحيث 
يصح معه اليوم الحديث عن علم اجتماع إسلامي يعيد بناء المارسة العلمية. 
ثم إن علم الاجتماع الإسلامي ليس متعلقاً بعلة الأمة وأزمتها فقط حتى 
نتهمه بالمحلية والأدلجة» وإنم| هو عملية إصلاح منهجي ومعرفي لعلم 
الاجتماع عموماء ويبقى السؤال الجوهري هنا ليس هو كيف يعمل الإسلام 
على وضع معايير الرؤية الكونية الموجهة لعلم الاجتماع الإسلاميء وإنا 
كيف يخوض علم الاجتماع الإسلامي عملية استخراج تلك المعايير التي 
تكون جديرة بأن تحقق فعاليتها المنهجية والمعرفية والقيمية؟ 

يظل هذا السؤال مهما وجديراً بالبحث والنظر.ء لكن نرى أنه علينا قبل 
ذلك أن زه مغانت قيام علم اجتماع إسلامي. 

ثالثاً: المُسَوُغات واشتراطات التأسيس 

يمكن إجمال ذلك في مُسَوَّغين كليين هما: يتعلق الْمسَوّعْ الأول بعدم حصر 
منهج علم الاجتماع في رؤيته الوضعية المادية» أما الثاني فيرتبط بتقديم بديل 
يمثل تصويبأ للنظريات الاجتاعية» ويعيد صياغة نموذج تفسيري للظاهرة 


232 


الاجتماعية وَفْق معايير وقواعد وأدوات جديدة. وضمن هذين المُسَوٌغين 
يمكن الحديث عن المُسّوٌّغات التاريخية والمنهجية والمعرفية التي شرطت 
سياق تأسيس علم الاجتماع الإسلامي. 
الْمْسَوغْ التاريخي الحضاري 

يقوم هذا المسَوٌّغْ ابتداءَ على فكرة فك الارتباط الحضاري مع المنجز 
السوسيولوجي في عالمنا الإسلامي ذي الأصل الكولونيالي» الذي أسهمت 
التبعية الحضارية له في هميش دور السوسيولوجياء وتشويه صورتها 
وخضوعها لمقولاته النظرية. 

نستحضر هنا المسألة الكولونيالية ورسم مسارات التحرر في عالمنا 
الإسلامي خصوصاً في بعدهما السوسيولوجي؛ إِذْ تم إدماج علم الاجتماع 
كميدانٍ للبحث. وتم اعتماده لفهم ما جرى وما يجري من تحولات لكن 
بأدوات ومناهج مستعارة» وصارت عاجزة عن تفسير الديناميات العميقة 
التي تحرك مجتمعاتناء ولم تنجح السوسيولوجيا عندنا في معركة التحرير 
الحقيقيء وأصبحت هوية علم الاجتاع مهترئة ومضطربة. وغاب 
السوسيولوجي الأكاديمي عن الميدان» وحضر السوسيولوجي الخبير من 
صنف «علماء الاجتماع الذين يتحولون إلى خبراء أو إلى ناش طين ولاعبين 
في وسائل الإعلام الجاهيرية.وبالفعل فإن التيارات الأكثر أهمية في علم 
الاجتماع اتخذت لنفسها هذه الطرق المتمثلة في إعطاء شهادات الخبرة» وفي 
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اللجوء إلى عملية التواصل من خلال وسائط الاتصال الإعلامية)217. 

إن مطلب تفكيك السوسيولوجيا المهيمنة» التتي أصابت واقع علم الاجتماع 
عندنا بها يشبه حالة الخلل الوظيفي» واحد من أكبر المسَوّغات الحضارية 
للنهوض بمهمة التأسيس لعلم الاجتماع الإسلاميء أي صارت أبحاث 
علم الاجتماع غير وظيفية» وفاقدة لبُعدها الحضاري المنشود. وعاجزة عن 
إعادة تركيب مشروع الإصلاح ببراديغم هوياتي بعد تأزم البراديغم الغربي 
والبراديغءات التراثية التقليدية. 

فلا تعلّق لإعادة بناء علم الاجتماع الإسلامي بمسوغ استعلائي نقدي 
للأطر المعرفية والمنهجية لعلم الاجتماع الغربي» أو مسوغ الانغلاق داخل 
خطاب احتجاجي أيديولوجي؛ فمُسَوّغات إعادة البناء هي حضارية تاريخية 
أكثر منها أيديولوجية أو سياسية» ى] يحلو للبعض اتهام دعاة علم الاجتماع 
الإسلامي بذلك» وهو ما يعني أن الشرط التاريخي لاكتمال نموذج علم 
اجتماع إسلامي هو بالضرورة المدخل الأساس لبناء حضارة إسلامية إنسانية 
معاصرة. 
المُسَوْغ المنهجي 

إذا نظرنا إلى مُسَوّغات قيام علم اجتماع إسلامي من جهة الْمُسَوّعْ المنهجي 
ألفينا الأمر مؤسساً على دعاوى قوية أهمها: 
(1) يان سبورك أي مستقبل لعلم الاجتاع؟ في سبيل البحث عن معنى وفه العام الاجتياعي؛ مرجع مذكوره ص10 . 
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- نفي الوضعية والمادية عن علم الاجتماع من حيث هي مفارقة للتفكير 
الديني» وفي حالة علم الاجتتماع الإسلامي المستند إلى قاعدة مفاهيمية قرآنية 
-تتناغم فيها حركة الغيب والفعل الاجتماعي لتكوين الظاهرة المراد فهمها 
والتحكم في مسارات تحولاتها- #يسترد الدين المعرفة العلمية إليه باتجاه 
الكونية ويبرئها من الوضعية... فمن ناحيةٍ يدين الصراع اللاهوتي المسيحي 
مع العلم؛ ومن ناحية أخرى يدين توجهات الوضعية في العلم؛ فلا تكون 
المعرفة بعد ذلك إلا إسلامية» مبرثاً الدين من اللاهوت في الوقت الذي 
يبرئ فيه العلم من الوضعية)!1. 

وإذا نزعناهنا منزع االحاج حمد في بيانه السابق في الاعتراض على عدم 
اكتراث الوضعية بالغيب المتعالي» فإننا لا نلك مسلكه الذي قصره على 
منهجية تكاد تمتاح من الأدوات الحديثة لفهم القرآن وَفْق روحانية عرفانية 
لا تكاد تخفيها لغته الصوفية الذوقية؛ وذلاك توقياً منا لحشر علم الاجتماع 
الإسلامي في دائرة هو أوسع منها. 

- التخلص من الإغراق في سوسيولوجيا نظرية تجريدية مفارقة لمشكللات 
واقعهاء ومتعلقة بأسثئلة غيرهاء خصوصاً في المجتمعات المغاربية التي 
هيمنت عليها السوسيولوجيا الفرنسية التي يغلب عليها الطابع الفلسفي 
والإستيمولوجيء وهومادفع بباح ث إلى التساؤل: «أين تتموقع السوسيولوجيا 
اليوم في المجتمع المغاربي؟ هل هي موجودة؟ هل تنتج وتجدد معارفها؟ هل 


(1) محمد أبو القاسم حاج حمد. «إسلامية المعرفة: المفاهيم والقضايا الكونية». مجلة تفكر. مج3. ع2 0010 ص10 : 
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هناك مجتمع من السوسيولوجيين المحترفين؟ هل تجعل الاستعمالات العمومية 
سقس السرمير توت عمفا تاها لجن ع0 

- تجاوز الأخلال المرتبطة بآليات توليد وإنتاج المعرفة السوسيولوجية في 
العالم الإسلامي وتحديداً خلل الآلية المنهجية المتمثل في الاقتراض المنهجي 
المعطوبء وإسقاط المناهج الغربية على الواقع الاجتماعي الإسلامي؛ إِذْ 
تتم استعارة المنهج على أنه أدوات وإجراءات لجمع البيانات عن الظواهر 
الاجتماعية دون إدراك لأمرين أساسيين يجعلان نتائج الاعتماد على هذا المنهج 
غير علمية وهما: أ- تركيبية الواقع وتعقد ظواهر وتشابك معطياته» في حين 
تفكك الآدوات المنهجية هذا الاشتباك وتقدم صورة تسطيحية له. وهذه 
كا لايخفى أمبريقية متطرفة.ب- الأساس النظري الإبستيمي للإجراءات 
المنهجية؛ إِذْ هي متى كانت كما هي مستعارة فهي تعبر عن فلسفة وضعية 
تنظر إلى الظاهرة الاجتماعية على أنها أشياء. 

هكذا تتم استعارة المنهج مفصولاً عن الرؤية الحضارية التي ش كته في 
سياق تاريخي معين فيرى أصحاب هذه الآلية» أن المعرفة السوسيولوجية 
تطور في الحقل المعرفي الغربي؛ لأنها وظفت المنهج العلمي المستخدم في 
العلوم الطبيعية» ويتم اختزال مفهوم المنهج إلى جملة صيغ إجرائية2, في 
غفلة عن الثورة الإستيمولوجية المعاصرة» وإعادة النظر في معايير الحقيقة 
العلمية الطبيعية والاجتاعية. 


برك بوخريسة بوبكر «السوسيولوجيا المغاربية: بين التركة الكولونيالية ورحلة البحث عن الهوية», مجلة إضافات» ع15 (صيف 2011). ص 113. 
(2) عبدالحليم مهورباشة» علم الاجتماع ني العالم العربي من النقد إلى التأسيس» مرجع مذكورء ص86. 
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المُسَوغ المعرفي 

يتأسس هذا المُسَوّغ المعرفي على م سألتين: أولاهما: حل معضلة النشأة 
وما أفرزته من تكريس للفصام المعرفي بين علم الاجتماع والعلوم الشرعية؛ 
إِذْ نتج عن معضلة وأزمة نشأة العلوم الإنسانية والاجتماعية بالغرب» 
وسياقات ورودها داخل المجتمعات الإسلامية» واستنباتها دون الوعي 
بأصوحا المعرفية وخلفياتها الفلسفية ورؤيتها للإنسان والكون والحياة» 
وذلك من لدن أناس لا صلة لهم بالرؤية المعرفية والمنهجية للعلوم الشرعية 
-نتج عن كل هذا- انفصال العلوم الوافدة عن العلوم الموروثة بمناهجها 
وموضوعاتها وقضاياها التي تهتم بهاء والنتائج التي تتوصل إليها. 

وأضحت لدينا علوم اجتتماعية حديثة ولكنها غير وظيفية» ىا أضحت 
لدينا علوم شرعية أصيلة ولكنها غير فاعلة في التطور الاجتماعي. إضافة إلى 
ذلك كانت مدرسة العلوم الاجتاعية الحديثة أكثر قدرة من مدرسة العلوم 
الشرعية على ملء الفراغ الذي أوجده جمود العلوم الشرعية» وعجز القائمين 
عليها عن استيعاب القضايا المستحدثة وإخضاعها للمنهجيات الشرعية» 
ووجدت مدرسة العلوم الاجتاعية داعماً قوياًلها في الدولة الحديثة من جهة» 
والدوائر الأكاديمية الغربية من جهةٍ أخرى. 

وبعد مرور ما يقرب من قرن على نشأة العلوم الاجتماعية الحديثة المنقولة» 
ثبت أنها لى تسهم في تقدم أو نهضة المجتمعات العربية والإسلامية» وأن 
حصيلة ما أنتجه أساتذة العلوم الاجتماعية -بمختلف فروعها- ل يعد كونه 
مجرد نظريات واهية الصلة بمشكلات المجتمع الذي ينتمون إليه» واتضح 
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أخهم كانوا في أغلبهم وسطاء مترجمين» ول يكونوا علماء حقيقيين» ولم يظهر 
لواحب منهم نظرية اجتماعية أو نفسية أو سياسية أو اقتصادية تُنسَّب إليه هو 
وإلى اجتهاده الذاي17). 

إنه من الضروري ردم المهوة بين العلوم الشرعية والعلوم الاجتاعية» 
وتجاوز الفصل بينهم؛ إِذْ إن هذا الفصل هو نتيجة ظروف انحطاط الأمة 
وتخلفها. والأصل أن علوم الشرع كانت اجتماعية» وأن ما هو اجتماعي كان 
موجهاً بعلوم الشرع؛ فطبيعة هذه الأخيرة اجتماعية. 

وثانيته]: تتعلق بتقديم بديل معرفي تكون مهمته الكبرى إعادة كتابة علم 
الاجتماع وَفق رؤية جديدة تتحرر من المركزية الغربية والترسيمات الوضعية؛ 
حيث أفرزت معضلة النشأة والتأسيس والتطور قصوراً في الآلية التنظيرية» 
بدعوى أن العلم واحد والسوسيولوجيا واحدة. والنظريات الاجتاعية 
الغربية نظريات عامية» فتعطلت الآلية التنظيرية للعقل العربي والإسلامي؛ 
وسلك الباحثون مسلك إسقاط نظريات سوسيولوجية غربية على واقع 
غير واقعهاء أو انتقاء بعضها أو اجتزاء بعض أفرادهاء أو التعسف في إعمال 
مفاهيمها تحت حجة وهم النزعة العلموية؛ متعللين في ذلك بأن النظرية إن 
هي بناء عقلي خالص يتسم بالكونية؛ ولا يحمل في ثنايا أيّبُعدِ حضاري 
وثقاني. 


0010 إبراهيم البيومي غانم» «المجتمع المدني في ضوء المقاصد العامة للشريعة» ني إبراهيم البيومي غانم وآخرون. مقاصد الشريعة وقضايا العصر (لندن: 
مؤسسة الفرقان للتراث الإسلامي 2007)» ص 121. 
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وفي ظل غياب نظرية اجتاعية عربية/'"» والاعتماد على نظريات غربية عبر 
وسيط الترجمة المشوه لحقيقة النظرية» وما يترتب عنه من تحليل مُشَوٌه للواقع 
الاجتماعيء تقف الذات العربية الباحثة عرية عن أي عدة معرفية ومنهجية 
تمكنها من دراسة الظواهر الاجتاعية» «وكأن السوسيولوجيا العربية في 
انتظار ميلاد موضوعها)!”. 

ولعلّ الطبيعة النقدية لعلم الاجتماع الإسلامي» وما يتسم به من قدرة 
على المساءلة والمراجعة» وما يستند إليه من قاعدة تراثية ضخمة. وما تتيحه 
إمكاناته من الانفتاح على النظريات الاجتماعية» فضلاً عن الرؤية المعرفية 
التوحيدية التي ينطلق منهاء وجدلية الغيب اللي والاجتاع البشري 
والكون الطبيعي» وما تفرضه داخل هذه الرؤية من منظور قيمي يتعالى 
على الوضعية المتهالكة والميتافيزيقا الغربية. كل ذلك يجعل علم الاجتماع 
الإسلامي أقدرٌ من غيره على تقديم بديل معرفي يتجاوز الشتات النظري 
للإنتاج السوسيولوجي في العالم الإسلامي. 

رابعاً: واقع علم الاجتماع الإسلامي وسؤال الموضعة والتطوير والنموذج 

إذا كانت تلك مُسَوّغات قيام علم اجتماع إسلامي خلال عقود خلت على 
الدعوة إليه» فإن المسارات التي اتخذها والتحولات التي عرفها تجعلنا نقف 
على مجموعة من التساؤلات والملاحظات تتعلق بمدى التزامه بمنطلقاته 
ووعوده» وتخلصه من إكراهات الحقل السوسيولوجي الغربي» وتجاوزه محنة 


(1) عبدالحليم مهورباشة» علم الاجتماع ني العالم العربي من النقد إلى التأسيس» مرجع مذكورء ص 108 . 
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علم الاجتماع في عالمنا العربي والإسلاميء ومأزقه الإبستيمولوجي والمنهجي. 
ومدى تمكنه من موضوعه. وتفرده في نموذجه التفسيري وأدواته المنهجية. 
لا يخفى على المتتبع لمسار مشروع إسلامية المعرفة(0 ى| تسد مؤمسياً 
في المعهد العالمى للفكر الإسلامىء وتطبيقياً في الجامعة الإسلامية بواليزياء 
وتغرقب] غين | لسر ارق و الندو اك بو سند هنا الدين لاطتان الس 
والتأسيسي لعلم الاجتماع الإسلامي. وقد حكم هذا الإطار العديد من 
المراجعات العلمية والمنهجية لعلوم الأمة عموماً وعلوم العصر خصوصاً 
ومنها علم الاجتاع الذي مر من مراحل عديدة في صياغته الإسلامية يمكن 
إحماها في ثلاث هى: 
أولا: مرحلة الوعي بعمق المأزق الحضاري العالمي» والدعوة إلى ضرورة 
فك الارتباط بين إنجازات علم الاجتاع وإحالاته الفلسفية الوضعية 
القائمة على مفهوم التشيق اللمستبعدة لفهوم الخلق والغيب» وإعادة صياغة 
هذا العلم واستغاره ضمن رؤية معرفية توحيدية وناظم منهجي يتجاوز 
فكر المقارنات والمقاربات مع الآخر الغربي. ويأتي على رأس هذه المرحلة 
المفكر إسماعيل راجي الفاروقي 2 وكل الذين استوعبوا مشروعه وأسهموا 
فق تنا عقي ادر اه ودر ذاندو اس ملكا ونه لفل دوا عرز 
سؤال: أيّ علم اجتاع نريد؟ وهو سؤال تأسيسي يسعى إلى التخلص من 
(1) صدرت كتابات ودراسات حول مشروع إسلامية المعرفة المتعلق بتشخيص أزمة الأمة وصياغة مشاريع النهضة والإصلاح» ولسنا هنا بغرض 
تفصيل القول فيه من جهة تعدد وجهات النظر داخله. أو مجمل الانتقادات التي وَجهت إليه. ويكفي أن نشير إلى المبادئ الكبرى التي تقوم عليها 
وهي: وحدة الخالق» ووحدة المخلوق, ووحدة الحقيقة» ووحدة الحياة ووحدة الإنسانية. 


2( انظر: إسماعيل راجي الفاروقي» «صياغة العلوم الاجتماعية صياغة إسلامية». سلسلة رسائل إسلامية المعرفة.» المعهد العالمي للفكر الإسلامي. رقم 
5 )).أصله مقال تُشر سنة 1979 ني العدد العشرين من مجلة المسلم المعاصر. 
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الرؤى التي رسخت التبعية للناذج الغربية. 

ومن أبرز ما تم إنتاجه في نظرنا في هذه المرحلة من الكتابات حول علم 
الاجتماع الإسلامي هو كتاب محمد إمزيان بعنوان «منهجية البحث 
الاجتماعي بين الوضعية والمعيارية» الذي ش كل في جزء منه تقيياً لمجمل 
الكتابات التأسيسية في علم الاجتماع الإسلامي وتقويمهاء مؤكداً أن ١غياب‏ 
الخلفية الإسلامية في التحليل هي الحلقة المفقودة في هذا النوع من الدراسات 
التي أنجزت في إطار التأسيس لعلم الاجتماع الإسلامي؛ حيث نجد انفصالاً 
كاملاً بين الشعار والمضمون. بين انتماتنا العاطفي للإسلام وبين انتمائنا المعرفي 
الوضعيء نأخذ الإسلام بِيدِ ونمسك بالتحليل الوضعي بِيدٍ أخرى)7). 

قدّم إمزيان رؤية نقدية لعلم الاجتماع الغربي ومأزقه المنهجي والمعرنيء 
وفحص إسهام علم الاجتماع العربي وبيّن محدوديته على مستوى الأصالة 
والإبداع لمفارقته الوعاء الحضاري للأمة ومركزيته القومية التي لا يمكن أن 
تكون باعتبارها مفهوماً عرقياً بديلاً منهجياً يحل محل النظريات العالمية2, 
ولم تسلم جهود الباحثين في علم الاجتاع الإسلامي من المراجعة والنقد. 
خصو صا فيا يتعلق بغياب وضوح الرؤية» والتباس مفهوم الأسلمة 
والتأصيل؛ ما جعل كثيراً منها يقع في السطحية والتلفيقية)» لكن الباحث 
م يغفل بعض الكتابات المتميزة في هذا الباب» خصوصاً مع علي بشارات 


(1) محمد أمزيانء منهج البحث الاجتماعي بين الوضعية والمعيارية (فرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي. 1991)» ص237. 
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وعلي شريعتي والفاروقي» وإسهامات المدرسة الفكرية للمعهد العلمي 
للفكر الإسلامي التي يبدو أن الباحث يصطف داخلها على الأقل حين 
كتابته لأطروحته العلمية. 

ويتجلى أهم إسهامات الكاتب في وضعه لضوابط تُعَدّ بديلً عن علم 
الاجتماع الوضعي وهي: 

- إعادة النظر في مفهوم العلمية ومفارقته للاهوت ومناقضته له؛ ما وضع 
علم الاجتمع في مأزق الضيق العلماني» وما يعنيه ذلك من إس قاط المنهج 
الطبيعي على فهم الظاهرة الإنسانية!"). 

- اتخاذ الوحي مصدراً من المصادر المعرفية لعلم الاجتماع لصياغة الرؤية 
التوحيدية لهذا العلم. ولامتلاكه القدرة التصحيحية لأخطائه المنهجية 
والمعرفية/2. 

- التحرر من النزعات الذاتية والتوجيهات الأيديولوجية؛ ولأنه ينطلق 
من الوحي مصدراً من مصادره المعرفية» فهو وحده الكفيل بتحرير علم 
الاجتماع من الوقوع ضحية تحيز منافٍ للموضوعية العلمية"©. 

- ضابط المعيارية؛ حيث يرد إمزيان على شبهة أن كل التزام قبيمي من 
البااحث هو خروج عن العلمية والموضوعية في علم الاجتاع بدعوى 
التقيد بالمنهج الوصفي المجرد والمحايد)» ودعا إلى ضرورة مراجعة مفهوم 


إدرك المرجع نفسه. ص 249 و251. 


(4) المرجع نفسه ص336. 
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المعيارية من قِبّل علم الاجتاع الإسلامي ب) يتوافق مع المذهبية الإسلامية!!/, 
التي تتجاوز حد الوصف إلى التقويم وتقديم بديل ومشروع إصلاحي 2 
وهذا كله لا يلغي المستوى الوصفي الذي تقصر الوضعية معنى المعيارية في 
حدوده فقط. 

- ضابط عدم الخلط بين الثابت المطلق والمتغير النسبي!©. 

- ضابط شمولية وتجاوز التفسيرات الأحادية التحليل التي تسجن رؤيتها 
ضمن عامل اقتصادي بعينه» أو عامل طبيعي جغراني. 

ولئن كانت أطروحة إمزيان متميزة في مضمونها المنهجي والمعرفي» وذلك 
داخل الزمن التاريخي والسياق الحضاري الذي كتبت فيه» فإن مرور ثلاثة 
عقود وسنتين على ذلك يدفعنا إلى التساؤل عن مدى التقدم الحاصل في هذا 
المضران. 

ثانياً: مرحلة الانخراط في التمكين لأطروحة علم الاجتماع الإسلامي في 
مواجهة الأطروحات المناوئة لها التي ألقت بسهام النقد والنقض في ساحة 
الباحثين في علم الاجتماع الإسلامي؛ إما بسبب حصول انحراف في تاريخ 
وتدركة مفروع فم الجاع الانبلاسى قملعكا تصور اك رسائحة أو اريد 
ها أن تبرز أكثر من غيرها لدنسف جهود المنظّرين لعلم الاجتماع الإسلامي» 
أو أن بعض المنتقدين وقعوا هم أنفسهم ضحية إسقاطات أيديولوجية فجة 
0" الرجع نفس صر 8445 
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فلم يستسيغوا أيّ بديل إسلامي في اتجاه صياغة النظرية الاجتاعية. 

وقد نبه عبدالحليم مهورباشة على بعض تجليات ذلك الانحراف عن 
الإطار المرجعي لعلم الاجتاع الإسلامي بقوله: «إن من أكبر الأخطاء 
المنهجية التي وقع فيها الداعون إلى علم الاجتماع الإسلاميء غياب الرؤية 
المعرفية السليمة التي تفصل بين رؤية العالم والنموذج المعرفي المتولد عنهاء 
ثم النموذج وعلاقته بالمنهج والنظرية الاجتاعية)''. فلم تتحرر إذن كثير 
من الدراسات المحسوبة على علم الاجتماع الإسلامي من الخطاب الوضعي 
السائد. أو الخطاب التقليدي الذي يستدعي معطيات علوم الدين ومعارفه؛ 
ليدمجها داخل علم الاجتاع الإسلامي في تشويه تام لمشروع التكامل المعرفي 
الذي عبرت عنه هذه المرحلة كشكل من أشكال التطور الذي عرفه مشروع 
إسلامية المعرفة. 
قد يفيد كثيراً علم الاجتماع الإسلامي في تطوير أدواته المنهجية وبناء نظريته 
الاجتماعية» وتدشين مرحلة ا مارسة المنهجية والمعرفية بعدما جاءت كثير 
من الدراسات السابقة مخيبة للوعود التي لم توفٌ بهاء وما فتئ علم الاجتماع 
عندنا فاقداً لبُعده الوظيفي العملي. وصارت علوم الشرع مفتقرة إلى الفعالية 
الحضارية. ويكون من الضروري اليوم إعادة بنينة العلاقة المعرفية بين العلوم 


(1) عبدالحليم مهورباشة» علم الاجتماع ني العالم العربي من النقد إلى التأسيس: نحو علم العمران الإسلامي» مرجع مذكورء ص150. 
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انحطاط الأمة وتخلفها. وقد كان من المنتظر تطوير هذا المنظور في اتجاه تجاوز 
الاعتراضات التي وجّهت إليهء خصوصاً من داخل المنظور التوحيدي 
نفسه. لكن غالب الدراسات والمقالاات التي جاءت بعد ذلك كانت تفتقر 
إلى وضوح الرؤية وقوة المنهج؛ فوقعت في تلفيقية غريبة» وخلطت بين 
مفاهيم التكامل والتطعيم والتداخل والوحدة» وصار التكامل المعرفي با 
يحمله من أبعاد ودلالات إبستيمولوجية وفلسفية وقيمية مختزلاً في مجرد 
إزاحة تلك الممسافة بين العلم الاجتماعي والعلم الشرعيء بغض النظر عن 
خلفياي| ومنطلقاتب|ء والمنظومة التي يصدران عنهاء خصوصاً حينم| نعمل 
فقط على تطعيم كل واحد منهم| بحسنات الآخر. 

إن التكامل المعرفي ليس جرد تطعيم أو ردم للهوة بين علم الاجتماع وعلم 
شرعي آخرء وليس سعياً نحو المجانسة والماثلة» إنه المدخل نحو إعادة بناء 
المنظومة المعرفية للعلوم ب| يتوافق مع بنيتها وطبيعتها وخصائصها. 

إن تأسيس هذه المرحلة للعديد من سرديات التكامل المعرفي وأدبياته فتح 
الباب لغير المتخصصين في علم الاجتماع من إنتاج القول فيه والخوض 
في كثير من قضاياه المنهجية والمعرفية دون إدراك لنسق هذا العلم وبنيته 
الداخلية» وأتى الباحثون في الشريعة هذا الأمر من غير بابه؛ فاضطربت 
أنظارهم» وارتبكت مفاهيمهم, ولفقوا علوم الفقه والآصول بعلم الاجتماع 
في صورة هجينة ومزيفة لمفهوم التكامل المعرفي» ومن ناذج ذلك التنادي باتخاذ 
المنهجية الأصولية عنواناً للتتجديد المنهجي في علم الاجتماع الإسلامي؛ غير 
مكلفين أنفسهم مؤونة الاجتهاد المطلوب لتطوير تلك المنهجية» واستيعاب 
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تنزيلها وإعادة بناء مفرداتها بها يتناسب مع علم الاجتاع» «وغافلين أن 
أصول الفقه -مههما كانت صلته بالدراسات الإنسانية والاجتاعية- تبقى 
وظيفته ونجاعته رهينتي بنيته التي تحددت بمقتضى نشأته وتطوره التاريخي» 
وارتباطه بالمجال المعرفي الذي تكامل فيه إطاره أعني: الاجتهاد والاستنباط 
الفقهى)2). 

وقي أب صيدات مد لزيد ةعيض الس هيو عضن اعطاها 
التي هي من طبيعة التطور التاريخي للعلم- كوخها اقتربت من صياغة المثال 
الاجتماعي2). وتوليد حقل معرفي من القرآن الكريم موضوعه الظواهر 
الاجتماعية حين جوابها عن سؤال: أيّ مجتمع نريد حين نخوض في عمليات 
تقعيد علم الاجتماع الإسلامي وتقصيده؟ وهو ما سينعكس عل المرحلة 
الثالثة بالرفع من مستوى الوعي الإبستيمولوجي بال مارسة المنهجية والبحثية 
التطبيقية» واستكمال عناصر الرؤية المعرفية البديلة. 

وثالثاً: مرحلة تتويج نتائج الجهود السابقة» وتطويرها وتجاوز عثراتهاء 
واستكال بناء الآليات التنظيرية والمنهجية بناءً على تشخيص واقع علم 
الاجتاع في العالم العربي» واستثار آخر الدراسات فيه. وتجاوز لحظتيه 
التوفيقية والتلفيقية» واستيعاب نهايات المنجّز السوسيولوجي الغربي 
المعاصر نحو أفق التأسيس المنهجي لتوليد المعرفة السوسيولوجية. 


610 محمد الطاهر بن عاشور» مقاصد الشريعة الإسلامية» تحقيق ودراسة محمد الطاهر الميساوي (كوالالمبور: دار البصائر للإنتاج العلمي» 8) 
ص66. 
(2) مثال على ذلك دراسة رشيد ميمونيء البعد الاجتماعي ني القرآن الكريم؛ مقاربة سوسيو معرفية (قسنطينة: مخبر علم اجتماع الاتصال. 2009). 
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عد ا ا يد 1 00 م 9 . (1 
تبرز هنا كتابات منى أبو الفضل وحسن بريمة ورشيد ميموني!!)» ولعل 
أبرز هذه الدراسات الأكاديمية الرصينة دراسة عبدا حليم مهورباشة» التي 
استفرغ فيها جهده العلمي لتقديم مسح تاريخي تقويمي لمجمل الكتابات 
في العالم العربي بمدارسه المختلفة» التي حملت لواء التوطين أو التأصيل أو 
الأسلمة. وتمكن من الغوص في نتائجها وكشف ثغراتهاء وبيان ما لما وما 
عليها.وقد تابع هؤلاء» وآخرون معهم, مجمل المراجعات المنهجية والمعرفية 
التي تخوضها النظرية الاجتماعية الغربية ضمن السياق الكوني المعاصر 
التي تعيش اليوم مرحلة الترشيد والمساءلة وفك الارتباط مع وهم فكرة 
المؤسسين: ماركس وفيبر ودوركايم» وإعادة تحديد بنية علم الاجتماع. 
وهيكلته ضمن رؤية التوحيد الإبستيمولوجي بين العلوم الاجتماعية أولاء 
وبين العلوم الاجتماعية والعلوم الطبيعية ثانياً©. 
ويبدو أن سؤال التاسيس ظل يحاصر كل مّن يكتب في علم الاجتماع 
الإسلامى منذ سبعينيات القرن الماضى إلى ساعتنا هذه» وليس من تفسير 
لذلك في نظرنا سوى أمرين اثنين: إما فشل أو قصور كل الكتابات التأسيسية 
(1) منى أبو الفضل وطه جابر العلواني» نحو إعادة بناء علوم الأمة الاجتماعية والشرعية: مراجعات منهاجية وتاريخية (القاهرة: دار السلام» 2009). 
منى أبو الفضلء «النظرية الاجتماعية المعاصرة» نحو طرح توحيدي: ني أصول التنظير ودواعي البديل»)» ترجمة عطاري عارف. مجلة إسلامية 
المعرفة. ع6 س2 (1996). محمد الحسن بريمة» «الظاهرة الاجتماعية ونظامها المعرني في القرآن الكريم» في فتحي حسن ملكاوي وآخرون. نحو 
نظام معرني إسلامي (عران: المعهد العالمي للفكر الإسلامي. 2000).رشيد ميمونيء البعد الاجتماعي في القرآن الكريم؛ مرجع مذكور. 
(2) أشهر من يمثل هذه المرحلة اليوم هو عالم الاجتماع الأميركي إيمانويل والرستاين في كتابه: علم الاجتماع الغربي: مساءلة ومحاكمة, ترجمة محمود 
الذوادي (عمان: المعهد العالمي للفكر الإسلامي. 22011).أكد فيه على وعد العلوم الاجتماعية عبر ثلاثة توقعات: توقع إعادة توحيد إبستيمولوجي 


لما يدعى بالثقافتين؛ أي توحيد إبستيمولوجيا العلوم والإنسانيات» وتوقع إعادة توحيد تنظيمي وإعادة تقسيم للعلوم الاجتماعية» وتوقع أن يكون 
للعلوم الاجتماعية دور مركزي في عالم المعرفة.انظر ص64 و4/و75. 
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الكافية بفتق عناصر نظرية اجتاعية إسلامية واضحة الرؤية والمنهج. ومحددة 
الموضوع وآليات الاشتغال البحثي التطبيقي» أو تضخم فكرة التأسيس عند 
كل من رَامَ الكتابة في علم الاجتماع الإسلامي» وهو سقوط مرة أخرى في 
تجريدية تنظيرية مفرطة تسجن علم الاجتماع الإسلامي في خطاب حول 
النظرية الاجتاعية وليس خطاباً في النظرية الاجتماعية. 
متطلبات وشروط إنجاز مشروع عام اجتماع إسلامي 

لا يبلغ الحديث عن حقيقة علم الاجتاع الإسلامي وواقعه ومُسَوّغات 
قيامه تمامه» ولا يحقق مبتغاه ومقصوه إلا ببيان ما يتطلبه هذا العلم 
من الشروط والمتطلبات المبينة لخصوصيته والضابطة لحركته في البحث 
والدراسة» وقد جعلنا هذه المتطلبات مصاغة في شروط خمسة هي: 

أ- شرط المهوية: إعادة تحديد هوية علم الاجتمع وَفق رؤية علم اجتماع 
إسلامي. 

ما الذي يجعل علم الاجتماع الإسلامي كذلك هو هو وليس غيره؟ أين 
تكمُن شخصية هذا العلم بعيداً عن الانغلاق داخل السرديات الغربية 
المئؤسسة؟ ذلك هو شرط هويته ومنبع خصوصيته. والهوية بم| هي انتماء هي 
أيضاً امتداد. وبما هي خصوصية هي انفتاح. 

إن شرط اللهوية هو البديل عن عطب الآلية التنظيرية بكل ما تحمله من 
ظواهر الانتقاء أو الإسقاط أو الاجتزاء والتلقيط. ى) ساها أحمد موسى 
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بدوي"", وذلك حين تعمد بعض البحوث إلى نزع مقولات نظرية من 
سياقات مختلفة وعرضها كإطار نظري في غفلة عن شرط التماسك المنطقي 
بين هذه المقولات» وهذا الشرط هو الذي لا يجعل علم الاجتماع الإسلامي 
جرد مسخ لا تميز له» يحصره في مجرد خطابات حول علم الاجتاع والدين 
والقيم» وليس خطاباً في علم الاجتماع» أو ليس سوى إضافة شواهد قرآنية 
أو حديثية أو عقد مقارنات هنا ومقاربات هناك لنمنح لهذا العلم هويته. 
إننا نقر بدايةٌ» متفقين في ذلك مع مراد زعيمي في بحثه المعنون ب «محدودية 
علم الاجتماع الغربي والبديل الإسلامي)7)» وعبدالحليم مهورباشة في كتابه 
«علم الاجتماع في العالم العربي: من النقد إلى التأسيس»» بأن علم الاجتماع 
الإسلامي ليس مجرد فرع من فروع علم الاجتاع العام بل هو علم قائم 
بذاته مستقل عن علم الاجتماع الغربي «وإلا ظل خاضعاً للنظرية الاجتماعية 
الغربية» ولا يمكن له أن يتحرر منها»!2), والأخطر من ذلك أنه سيفقد علم 
الاجتاع الإسلامي هويته العالمية» ويمسجنه في حدود علمية ضيقة سيظل 
فيها مجرد تابع للإطار المرجعي والنموذج التفسيري للنظرية الاجتاعية 
الكرنة: 

ثم إنه لا يمكن الحديث عن هوية مكتملة للسوسيولوجيا مادام موضوع 


(1) أحمد موسى بدويء الأبعاد الاجتماعية لإنتاج واكتساب المعرفة: حالة علم الاجتماع ني الجامعات المصرية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
29» ص319. 

(2) مراد زعيميء محدودية علم الاجتماع الغربي والبديل الإسلامي» انظرء فضيل دليو وآخرون. علم الاجتماع من التغريب إلى التأصيل (قسنطينة: دار 
المعرفة. 1996)». ص 71. 

(3) عبدالحليم مهورباشة» علم الاجتماع ني العالم العربي من النقد إلى التأسيس: نحو علم العمران الإسلامي مرجع مذكورء ص 145. 
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السوسيولوجيا الذي هو المجتمع موضوعا غير مكتملء إنه مجزأ ومتشظ 
السوسيولوجيا؛ ذلك أنه لا يدعي أحد اكتمال هويات الموجودات والكائنات 
والعلوم وإنم) تسعى نحو الاكتمال» وفي هذا السعي نحو الاكتمال تتشكل معالم 
أساسية لهذه الهوية تتمايز بها عن غيرهاء وتستمد منها مشروعيتها ووجاهتهاء 
ولايمكن القول: إن أزمة هوية السوسيولوجيا وأزمة منهجها هي حالة طبيعية؛ 
: 0 8 : 
إذ هو قول يفر من الجواب عن سؤال الهوية والمنهج» وفي نفس الوقت يعرض 
وعوالم جديدة تمنح للسوسيولوجيا ريادتها التاريخية.إنها دعوة إلى ضرورة القيام 
بقراءة تقويمية لتاريخ السوسيولوجيا خصوصاً نصوص المؤسسينء أو من 
حالفهم الحظ فاعتبروا مؤسسينء وهو ما يفتح الحديث عن مسألة التخلص من 
سلطة النصوص الكلاسيكية لمن اعتبروا مؤسسين» وعدم استعادة تحليلاتهم 
وكأنها كتب مقدسة لأنبياء مرسلين» في إشارة إلى طغيان النزعات المقلدة التى 
لا ترى تجديد هوية السوسيولوجيا خارج المتن الكلاسيكي للمؤسسين! 

إن العلوم الاجتماعية محرومة اليوم من كل إطار نظري عاةً!')؛ ما جعلها 
موسومة بالوصفية وفاقدةً ل هويتهاء ولعل إخفاق العلوم الاجتماعية المعاصرة 
في محاولة إنشاء إطار عام قابل لأن يضمن لها الحوية مرده إلى ارتباطها بنظرية 
في القيم والسلوك الإنساني» وبرؤية ضيق للعقلانية يجعل تفسيراتها للظواهر 


0010 ريمون بودونء أبحاث في النظرية العامة ني العقلانية: العمل الاجتماعي وا حس المشترك. ترجمة جورج سليمان (بيروت: المنظمة العربية للتر حمة., 
0)» ص371. 
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الاجتماعية هشة وسطحية.وما من رهان لدى علم الاجتماع الإسلامي أكبر 
من أن يقدم هذه الخدمة اليوم با يمتلك من مصادر (الوحي) تؤهله وض 
هذه المغامرة العلمية. 

ب- شرط متن علم الاجتماع: سرديات النصوص المؤسسة بين الرؤية 
الإسلامية والرؤية الغربية 

إن المتن المعروض في مؤلفات علم الاجتماع في جامعاتنا ومؤسساتنا 
الأكاديمية -بغض النظر عن غلبة البعد التجاري والمدرسيى- اختلّت 
شروط صحته. لا من حيث قلة ضبط كثير من رواته عن الغرب تشوياً 
للنصوص عن طريق الترجمة» أو عدم النقل الصحيح للنظرية ى] هي في 
أصوطا ومصادرهاء ولا من حيث شذوذه ونكارته؛ فلا تجد شرحاً لنظرية ما 
إلا ويشذ عنه شرح آخرء فا أكثر العلل القادحة في متن علم الاجتماع. 
نقصد بشرط متن علم الاجتاع مايتعلق بإعادة هيكلة المعرفة السوسي و لوجية 
با يتوافق أولاً مع خصوصية الواقع الاجتماعي فترتب معطيات متن علم 
الاجتماع بحسب أولوياتنا في التدمية والنهضة والإصلاح» وبا يتناسب مع 
مشكلاتناء ويجيب عن أسئلتنا نحن لاعن أسئلة غير نا؛ فنستقل في الجواب 
عنها ىا نستقل في وضعها واختيارها.وإذا تحقق علم الاجتاع الإسلامي 
بهذا الشرط فإنه يغنيه عن الدفاع عن نفسه؛ إِذْ سيكون معبراً عن هموم 
المواطن والآسرة والمجتمع والدولة» وإعادة تركيب مشروع الإصلاح 
ضمن مشاريعه النظرية؛ ولا يعني هذا أبداً الانغلاق على الذات وعدم 
متابعة متن علم الاجتماع الغربيء وما يجري فيه هو أيضاً من إعادة هيكلته 
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وَفْق رؤية إبستيمولوجية توحيدية تكاملية بين العلوم والمعارف» ولكن يعني 
أن يكون هذا المتن الغربي خادماً لنا لا معيقاً عن الفهم ومعطلاً للقدرة على 
الإبداع» ونحن ندرك أن ما نشهده اليوم من عولمة وثورة تكنولوجية لا يتيح 
لنا التغاضي عن بعض مظاهر التنميط والتشابه» أو المسخ الذي تمارسه هذه 
العولمة» وهو ما يجعلنا نبقي أعيننا مفتوحة على الدراسات السوسيولوجية 
الغربية الأكاديمية الرصينة التي تحلل بعمق ظواهر السيولة الاجتاعية ما 
ند الخدائة: 

وثانياً بها يعبر عن خبرتنا المعرفية التاريخية في وضع أول نموذج لمتن في علم 
الاجتماع» ىا تجلى ذلك في مقدمة ابن خلدون, ولا نقصد هنا إعادة بعث ابن 
خلدون كما هوء أو القول إن مقدمته هي متنناء أو نفتري عليه بأنه وضعها 
لذلك؛» ولكن فلسفة المعرفة وعلم اجتتاع المعرفة يفرضان علينا أن نؤوسس 
لمتن علم الاجتماع بناءً على خبرتنا الذاتية» وإعادة قراءة المقدمة في ضوء ما 
تقدم, خصوصاً أن الرجل حقق تكاملاً معرفيا وتفاعل مع علوم الأوائل» 
وانطلق من رؤية معرفية إسلامية توحيدية» واستجاب لأسئلة زمانه» وامتلك 
وعياً تاريخياً حاداً بفكرة إبداع علم الاجتماع الإنساني والعمران البشري. 
وكم اهتبلت اهتبالشديداً حين) تابعت ما كتب والرستاين في دعوته إلى 
إعادة كتابة متن علم الاجتماع الغربي بعيداً عن خرافة وأسطورة المؤسسين 
الكبار: ماركس ودوركايم وفيبر» وهو مشروع ينبغي أن يتأهل له فريق 
عمل بحث في جامعاتنا يشترك فيه باحثون من دول مختلفة يتبناه مركز علمي 


متخصص. ويعقد لذلك مؤتمراته ودوراته العلمية. 
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ويقدم الباحث المغربي محمد بلفقيه مقترحاً لهذا المتن في جانبه المضموني 
المتعلق بالقيم داخل علم الاجتماع الإسلامي مميزاً بين قيم العادة وقيم 
العادة”» والقيم والممسألة الحضرية2» ممهداً ومؤصلًا لذلك ومقعداً له 
وناقدا للاطروكحةة البترسسييز لوسة الغزية غيز أكترسحي #400ضفحة: 
وللأسف لم يلتفت إلى هذا الجهد المنهجي والمعرني الذي قام به الباحث محمد 
بلفقيه» وتعرض لنوع من الإقصاء والتهميش داخل الجامعة المغربية لطغيان 
العفقل العلماني الوضعي في الدرس الجامعي لعلم الاجتاع» وأنا زعيم أنه 
سيكون له أثر كبير في الدراسات القادمة من داخل علم الاجتماع الإسلامي. 

وإني أزعم أن النموذج الموجه لمتن علم الاجتاع الإسلامي هو النموذج 
السنني العمراني» وقد اختبرناه في أطروحتنا للدكتوراه على السيرة النبوية 
بعنوان سنن العمران البشري في السيرة النبوية»» وتبين لنا وجاهته 
في إقامة متن علم الاجتماع أو العمران الإسلامي» خصوصاً في باب 
سوسيولوجيا التغيير الاجتماعي. 

ويعكسن تلحسن أهم عناصر هوية علم الاجتاع الإسلامي وضرورتها 
المنهجية -بالإضافة إلى ما تقدم- في أن تكون: 

- مأصولة تنتمي إلى المجال التداولي العربي والإسلامي والمعبرة عن 
قيمه المتجددة» فلا حظوظ للإبداعء ولا إمكانية لفتح آفاق جديدة في النظر 
(1) محمد بلفقيه العلوم الاجتماعية ومشكلة القيم: تأصيل الصلة (الرباط: دار نشر المعرفة 2007). ص380-326. 


(2) المرجع نفسه. ص 416-381. 
(3) نوقشت سنة 2012 وتم طبعها.انظرء عزيز البطيوي. سنن العمران البشري في السيرة النبوية (عمان: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 2018). 
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والعمل وتوسيعها إلا من خلال امتلاك أسبابها التداولية» مع ضرب الأمثلة 
لذلك من داخل المجال التداولي نفسه. وما يحيل عليه من إمكانات تجعل منها 
تعانق الكونية غير المنفكة عن المخصوصية. وأن تجيء المفاهيم المستثمرة في 
النقد الإيياني والأخلاقي لواقع علم الاجتماع مرتبطة بكتاب الأمة المسلمة» 
حاملة لمعاني الأصالة وامخصوصية. 

- موجهة بثمرة العمل وسؤال الإصلاح» فحينم| نعيد تشكيل هوية علم 
الاجتماع الإسلامي من خلال ضبط مفاهيمه وينيّاته النظرية» فإن ذلك 
يكون مسدداً بثمرات العمل الذي تنتجه هذه المفاهيم والتنظيرات؛ وموجهاً 
بهم إصلاح الإنسان بعيداً عن التجريدات المتعالية. 

- محكومة بالمشروعية والإنتاجية؛ حيث يتجه عمل الباحثين في علم 
الاجتماع الإسلامي إلى العمل بخاصيتين إجرائيتين: المشروعية والإنتاجية» 
ولامشروعية أسمى من الوحيء ولا إنتاجية أسمى من رؤية تمجد العمل» 
وتحذر من هدر الطاقة العقلية في) ليس تحته عمل. 

- مصاغة بلسان عرب مبين؛ رفعاً للتقديس عن الكونية الغربية القاهرة 
والمفروضة؛ فهي ليست كونية مقدسة في خطابهاء وكشفاً لزيف صفة 
الإعجاز عنها التي جعلتها كونية أسطورية عند مقلديها الذين لم تنفتح لهم 
الطرق الموصلة إلى نقد هذه الكونية.ولا نتتجاوز ذلك إلا بإبداع القول في 
علم الاجتماع الإسلامي وَفْقٍ بيانية بلاغية اللسان العربي المبين» وحينها 
سيسعفنا هذا البيان با يحمله من قوة اصطلاحية وكثافة دلالية وأبعاد نفسية 
وتاريخية وحضارية من صياغة نظريات اجتاعية جديدة. 
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ج- الشرط المعرفي: عناصر الرؤية الإستيمولوجية الناظمة لعلم اجتماع 
إباددي 

ونقصد به حاجتنا «إلى التأسيس المعرفي للحقل السوسيولوجي قبل بَذَء 
المارسة الميدانية)!!' الذي يعبر عن درجة من الوعي الإبستيمولوجي الذي 
يسبق المارسة البحثية التطبيقية» وبدونه لن تكون ممارسة علم الاجتماع 
الإسلامي سوى وصف لواقع وتقرير لما هو كائن بحسب منطلقات الباحث 
النظرية التى تتضمنها الأدبيات السوسيولوجية التى أصابها الترهل» 
وأرهقتها التحولات المتسارعة التي لم تعد تقوى على تقديم تفسير لها. 
ونحن اليوم في حاجة ماسّة إلى «تراىات» معرفية جادة في علم الاجتماع 
الإسلامي؛ «لأن عملية التوصيف للواقع الاجتماعي دون منهج يستند إلى 
رؤية معرفية حضارية» تتولد عنه نظريات تفسيرية للمجتمع العربي» لن 
تؤدي إلا لتشكيل معرفة هزيلة تفتقد إلى روح الكشف العلمي» ولن تعمل 
إلاعلى تعميق الأزمة الإبستيمولوجية لعلم الاجتماع بوصفه تخصصاً معرفياً 
في الجامعات العربية)2. 

وحتى يتحقق معقود هذا الشرط ومقصوده يلزم مراعاة الاعتبارات التالية: 
- التخل عن منطق المقارنات والمقاربات المعبّر عن لحظة العجز الحضاري 
في تقديم البديل عن علم الاجتاع الغربي. 

- اعتماد منهج الجمع بين القراءتين «بوصفه) بحثا في العلاقة بين عالمي 


(1) عبدالحليم مهورباشة» علم الاجتماع ني العالم العربي من النقد إلى التأسيس: نحو علم العمران الإسلامي» مرجع مذكورء ص104. 
(2) المرجع نفس ص103-102. 
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الغيب والشهادة» والقرآن والكون؛ هو جمع بين قراءتين بمنطق جدلٍ وليس 
ثنائيا وقراءة في إطلاق وليس في متقابلات محدودة)00. 

- سحب منهجية التشيؤ من منطقها الإبستيمولوجي الغربي في فهم الظواهر 
الاجتماعية» وربطها بمنهجية الخلق في الرؤية القرآنية التوحيدية ربطاً غائياً 
«بين منهجية الخلق ومنهجية التشيؤ الوظيفي ضمن الغايات الوجودية 
الكامنة بمبادئها في الوجود الكوني وحركته. وهي قوانين الحق التي خلق الله 
بها الخلق» والتي تمنهج الرؤية لكل العلوم... إن الجمع بين القراءتين يعتمد 
على الربط بين القرآن بوصفه محتوى الوعي المعادل للوجود الكوني وحركته 
وما يتمظهر به هذا الوجود من تشيؤ وتكوين ودلالات)0. 

- استيعاب العلاقة المنهجية والمعرفية بين النظر الملكي والنظر الملكوتي 
بلغة طه عبدال رحمن؛ فالنظر الملكي من حيث هو موصل إلى العلم في حاجة 
إلى النظر الملكوتي من حيث هو موصل إلى الإيهان؛ حيث يسدد الثاني الأول 
نحو أغراض نافعة» ويذكره بحدوده التي لا تنجاوز عالم الأشياء والظواهرء 
ويكتمل الأول بالثاني بسد النقص الحاصل فيه من جهة المعايير المأخوذة من 
القيم الروحية التي اختص بها النظر الملكوتي التي يحصلها من تدبر مختنلف 
الآيات الحادية إلى الإيمان. والتي تعمل على توجيه وضبط تطبيقات قوانين 
عالم الظواهر التي يكتشفها النظر الملكي. والفصل بينهما دون اعتبار لتكاملهم| 


(1) الحاج أوحمنه دواق» الإبستيمولوجيا الكونية والمنهج المعرني التوحيدي: قراءة في مشروع محمد أبو القاسم حاج حمد (عمان: المعهد العالمي للفكر 
الإسلامي. 2015), ص145. 
22 محمد أبو القاسم حاج جد منهجية القرآن المعر فية: أسلمة فلسفة العلوم الطبيعية والإنسانية (بيروت: دار الهادي» 20003) ص 177. 
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أفضى إلى إنتاج علم مادي وضعي محدود بحدود الظواهر التي انكبٌّ عليهاء 
ولو «التزم المسلمون الرؤية القرآنية الكونية في إدراك الفطرة الروحية 
الإنسانية السوية (النفس اللوامة) بمنظار الوحيء لالتزموادائاً المنهج 
العلمي السنني الموضوعي الشمولي» ولانفتحت الرؤية الإسلامية على عوالم 
الفطرة السوية في العلوم الاجتاعية والإنسانية» ولعلمناها وانتفعنا بها قبل 
سواناء ولأغنينا هذه المجالات بالغايات والمقاصد الروحية السوية الخيرة 
الحقيقية للفطرة السوية الإنسانية والسئن الكونية» ولما تراجع وانكفاً النظر 
المسلم في رعاية شؤون الآمة ومتغيرات الحياة... لو التزم المسلمون الرؤية 
القرآنية الكونية بفهم مستنيرٍ لكانت رؤيتهم في شؤون التسخير والوعمار 
وؤنة توسيرة كاله علبي حة مني 80 

- الدين/ الإسلام كشرط في البنية المعرفية لعلم الاجتماع الإسلامي» وهو 
غير الأيديولوجيا أو اللاهوت في الرؤية الوضعية لعلم الاجتاع؛ ذلك أنه «لم 
كانت الرؤية الكونية وما يترتب عنها من فعل لا يخلو من فكر سابق مُوَجَّه 
وجب التمبيز بين الأيديولوجيات التي نمطت العلوم الاجتماعية» والعقيدة 
الإسلامية التي بها يعتدل الميزان» فالأولى مقيدة بالمصلحة الخاصة. بين] الثانية 
مره عن المورئ:فضلا عق أن الأيديو لوحنات جز كة والعقيدة الأسلامية 
شمولية تحيط» خلافاً لجميع العقائد الأخرىء بكل جوانب الحياة)2. 
(1) أبو سلييان عبدالحميد أحمد. الرؤية الكونية الحضارية القرآنية: المنطلق الأساس للإصلاح الإنساني (هرندن والقاهرة: المعهد العالمي للفكر 


الإسلامي ودار السلام» 0009 ص99. 
(2) محمد بلفقيه. العلوم الاجتماعية ومشكلة القيم: تأصيل الصلة» مرجع مذكورء ص 309. 
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- رسم مسار منهجي معرفي تركيبي تتولد فيه المعرفة في تفاعل مع الدراسة 
الميدانية وَفق منهج الجمع بين القراءتين. 

وقد أشار إلى ذلك مهورباشة فرسم خطاطة أو مساراً متسلسل الحلقات 
منطلقه استنباط النموذج المعرفي من الوحي والتوجه نحو الواقع الاجتماعي 
تفسيراً وتحليلاً في علاقة جدلية بينهم| تفضي إلى الإمساك بحقيقة الظواهر ك) 
تتبدى لنا؛ إِذْ «ترتبط المسألة المعرفية بإمكانية توليد نموذج معرفي من الوحي. 
مع إجراء الدراسات الميدانية للظواهر الاجتماعية» ثم نجمع في عمليات 
التحليل والتفسير بين حقائق الدراسة الميدانية والحقائق التي ينطوي عليها 
النموذج المعرفي» وهناء تكون عملية منهجية تركيبية؛ لذلك تسعى هذه 
الدراسة الإستيمولوجية إلى الدمج المعرفي بين قراءة الوحي (توليد نموذج 
معرفني إرشادي من القرآن الكريم)» وبين قراءة الكون, الذي يعَدَ العالم 
الاجتماعي جزءاً منه» وإجراء الدراسات الإمبريقية لما هو موجود في الواقع 
الاجتماعي للمجتمع العربي الإسلامي)7". 

د- الشرط المنهجي: التكامل بين علم الاجتماع وعلوم الوحي في ظل 
الإستيمولوجيا الكونية التوحيدية 

إذا كنا نرى رأي عالم الاجتماع يان س بورك في كون الخطابات حول أزمة 
علم الاجتاع لم تعد مقنعة بحكم جذريتها المزيفة. وتكيفها مع ظروف 
الوقائع الاجتماعية2» فإن سؤال الهوية والالتزام والمنهج في النظرية 


(1) عبدالحليم مهورباشة» علم الاجتماع ني العالم العربي من النقد إلى التأسيس: نحو علم العمران الإسلامي مرجع مذكورء ص284. 
22 يان سبوك, أي مستقبل لعلم الاجتماع؛ مرجع مذكورء ص 9. 
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الاجتماعية لا يمكنه آن يخطو خطوات جريئة ومضمونة النتائج بدون عدة 
منهجية وعتاد مفهومي يستجليان حقيقة النظرية الاجتاعية» وارتباطاتها 
بالعلوم الاجتاعية والإنسانية والعلوم الطبيعية في خطوة نحو تكامل العلوم 
والمعارف؛ ذلك أن هذا السؤال ليس سؤال علم الاجتماع وحده بل سؤال 
العلوم الاجتماعية والإنسانية منذ أن أعلن هوسرل أزمة العلوم الأوروبية. 
وتتعزز هذه الخطوة بخطوة ثانية تعلن تكامل ثقافات العالم بتنوعها وثرائها 
واختلافها لتجاوز ما يسميه عالم الاجتماع بودون بتهاوي الأطر النظرية 
العامة2!7» التي ألمهمت العلوم الاجتاعية مثل الماركسية والفرويدية والبنيوية 
والبنيوية الوظيفية» وهي أطر يَنْحَتَ بودون أفكارها بالإغراق في البساطة©. 

هذا في السياق الغربيء أما في سياقنا الخاص فإن المدخل الأول هو اكتشاف 
العلاقة التكاملية المنهجية بين القرآن والكون الاجتماعيء وبين العلوم 
الشرعية والعلوم الاجتماعية» ووضع قواعد استثار المنهجيات الشرعية 
الأصولية في تطوير مناهج العلوم الاجتماعية برؤية مقاصدية» أو ما يسميه 
محمد بلفقيه ب «الانتهاج المقاصدي» ل «اكتشاف تلكم المساحة المهجورة 
التي لا ترتادها العلوم الاجتتاعية» ولا تطلبها العلوم الشرعية... ومن مزايا 
الانتهاج المقاصدي أيضاً قدرته على التركيب بعد حالة التفكيك الذي يطبع 
المعرفة المعاصرة الخاصة بالمجتمع» وبالتالي تجاوز الآزمة الكامنة في العجز 
عن ربط الحزئي بالكلي» والنسبي بالمطلق. والمتغير بالثابت» وتلك هي 


(1) ريمون بودونء أبحاث في النظرية العامة في العقلانية: العمل الاجتماعي والحس المشترك؛ مرجع مذكور. ص 47. 
2( ا مرجع نفسه. ص 29. 
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مشكلة مناهج العلوم» ومن ورائها مشكلة الحضارة)''' بناءً على «الرؤية 
الإبسستيمولوجية التوحيدية للعلوم والمعارف»2؛ ذلك أن الخطاب الشرعي 
من خلال ما يبسنه ويضعه من تكاليف شرعية يعمل على بناء نظام جديد» 
ويسهم في تشكيل شبكة من العلاقات والقيم والتصورات داخل المجتمع 
ولا يمكن للعلوم الاجتماعية أن تتفهم قضايا هذا النظام الاجتماعي الذي 
يحدثه فعل الخطاب الشرعي إلا إذا كانت مستوعبة لمفردات المنهجية 
الأصولية التي ينطلق منها. 

إن نقد ومراجعة تلك الآدوات والآليات والمناهج الغربية والكشف عن 
خلفيتها المعرفية» التي هي شوغ المنهجي لقيام علم اجتماع إسلامي, لا 
معنى له مالم يتم الإتيان با يقابلها من إبداع أدوات جديدة من داخل المجال 
التداولي العربي الإسلامي. يقول طه عبدال رحمن: «فمن يترك نقد أداة لم يتولٌ 
بنفسه صنعهاء فلا يبعد أن يكون هذا الترك راجعاً إلى عدم التمكن منهاء 
ومن لم يتمكن من الأداة التي يعمل بها؛ لا يبعد أن يسيء استعالها)20, 
امإ مده امي ماو د سك ينها ورت الوترو ال عبرت 
طن الا اي ري لي يتحقق الباحث بقدر من التخلق: 
تاوعد | الاريك ب سن 

ه- الشرط القيمي: الموضوعية الاثتانية والتعارفية لعلم الاجتاع الإسلامي 


برك محمد بلفقيه. العلوم الاجتماعية ومشكلة القيم: تأصيل الصلة» مرجع مذكورء ص 355-354. 
(2) محمد الذوادي, «نداء حول ضرورة تأصيل علم الاجتماع العربي في صلب مرجعيته الثقافية», عالم الفكر مجلد 34, العدد1 (2005), ص 63-33. 
(3) طهعبدالرحمن, تجديد المنهج في تقويم التراث (الدار البيضاء وبيروت: المركز الثقاني العريء 1994). ص 42. 


2060 





وسمينا هذا الشرط بالموضوعية الاثتانية والتعارفية انفصالاً عن أسطورة 
الموضوعية في العلم الوضعي الغربي التي اوت في معاقلها الطبيعية في 
العلوم الحقة» وعبّر عنها بأجلى تعبير «فيبر» في دراسته للإسلام وإعراضه 
عن المضي والالتزام بمنهجه في التحليل الاجتماعي", و«طالما أن الإدراك 
النظري لآي حقيقة لا يتم إلا بإدراك طبيعتها وعلاقتها بالقيمة» وطالما أن 
دراسة المجتمع لا يمكن أن تخلو من الأحكام ومن التقويمات» فلا مندوحة 
لنامن الاستناد إلى المرجعية الإسلامية العالمية الطابع والطبيعة» وإلا نكون 
قد سلمنا بشرعية كل مقولات الفكر الغربي» واستسامنا ل (إمبريالية 
المقولات» ى] سماها بعض الغربيين أنفسهم. 

وليست هذه المانعة قطعاً من قبيل التحيز أو التعصب. بل هي موقف 
يبرره فشل العلوم الاجتاعية الغربية»7. وتتسدد الموضوعية بالحاجة إلى 
العمل التعارفي فتمكن الباحث السوسيولوجي من الارتفاع بنظره وسلوكه 
البحثي من مستوى التحيز المنغلق إلى مستوى الوفاء بالمنطلقات. والمعايير 
التي تحددها رؤيته المعرفية دون أن يخرجه ذلك عن القيم الخلقية المحادية 
إلى التخلق التعارفي» والتي اختص العمل التعارفي دون غيره بالإيصال 
إليها؛ «لأن المأزق المعرفي الذي جعل من العلوم الاجتماعية علوماً تقريرية 
ضداً على طبيعتها التقويمية... هو ما دفعها نحو علمية وهمية» بدل طلب 
المشروعية. وما كان لما أن تفعلء وأنّى لما أن تفعل؛ لأن هذا الاختيار من 


(1) براين تيرنر» فيبر والإسلام: دراسة نقدية لفكر ماكس فيبر» ترجمة أبوبكر أحمد باقادر (بيروت: دار القلمء 1987): ص 13. 
22 محمد بلفقيه. العلوم الاجتماعية ومشكلة القيم: تأصيل الصلة» مرجع مذكورء ص 310-309. 
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شأنه أن يرغمها إرغاماً على جمع ما تفرق. و ”ما تشتت بين ميادين معرفية 


0 


وفي غياب ما ذكرنا يمكن القول: إن السوسيولوجيا الغربية من حيث ادعاؤها 
الكونية والموضوعية وقعت في ثلاثة من أشكال الوقاحة والتصلب: الوقاحة 
الآولى هي «وقاحة الاستعلاء»» والثانية هي «وقاحة الإنكار»» والثالثة 
«وقاحة الاجتثاث».وقد بِيّن طه أن العمل التعاوني لم ينتج مبادئ قادرة على 
تخليق الاختلاف الفكري بين الآمم» فمبادئ”) التسامح (مبداً التسامح يقوم 
حسب طه على وقاحة التغاضي والتفرد بالفضل» وشعور صاحبه بالتفوق 
على المتسامح معه)» والاعتراف (يقوم مبدا الاعتراف على تزكية توقح الأمة 
المعترف بها التي أقدمت على إنتاجات شاذة» وعلى الاستغناء بنفسها عن 
غيرها والاغترار بها عندها)» والتصويب (قائم على القول بعصمة الذات 
واستعظامها والاعتقاد في ىال غيرهاء وهي إذ تصوب غبرها فإنها تضع 
نفسها في مقام أعقل الأمم) التي تقوم عليها وقاحة الاستعلاء قد أضرت 
بالتخلق الإنساني من حيث إنها صارت تحدياً للإنسانية. ولا يصلح هذه 
المبادئ إلا الإيهان بالله الذي يصدر عنه مبدأ الحياء؛ إِذْ بالحياء تُتجنب الوقاحة 
الفكرية» ويدرك سداد العقل ودوام الحياة وال السلام» وهو ما يوجب على 
الأمة الاستحياء من غيرها بقدر ما يوجب الاستحياء من خالقهاء فضلاً عن 
الاستحياء من الذات في| لاير ضيه.ويستمر طه في لامنظورية آفاق الاستد لال 


(2) طه عبدالرحمن, الحق الإسلامي في الاختلاف الفكري (الدار البيضاء وبيروت: المركز الثقاني العريء 2005): ص 153-146 . 
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التي فتحتها تلك المفاهيم التي عمل على تشقيقها وتأثيلها وبنائها على بيان 
خطل الوقاحة الثانية «وقاحة الإنكار»؛ وازدواجية المعايير المسندة إلى النزعة 
الإثنينية أو المانوية التي تقسم العالم إلى ثنائيات متقابلة: محور الخير ومحو 
الشر. لا يدفع هذه الوقاحة إلا مبدأ إسلامي ثانٍ يرتقي بالتعامل بين الأمم 
إلى رتبة العمل التعارفي الصحيح وهو «مبدأ الجهاد الأخلاقي)؛ «متمثلاً في 
الإقرار بتعدد الذوات وتعدد الآخرين» وبازدواج الشعور بالذات والشعور 
بالآخر)(!» ومقتضى هذه الجهادية الأخلاقية إخلاص الأمة وخروجها 
من ضيق المصالح المفضية إلى إيذاء الآخرء وإحسانها فيا تأتيه فيزيد نفعهاء 
وتحاسب نفسها دون أن بول جانب السوء في أفعال الأمم الأخرى, وبذهها 
النفس والروح فتستش هد لدفع إرادة القتل والترهيب لدى الآمة الإثنينية 
العسكرية (الأميركية تحديداً). أما الوقاحة الثالثة فهي «وقاحة الاجتثاث») 
المتجلية في الفكر الأحدي باعتباره فكراً واحدياً إقصائياًء وتقليدياً محاكياً 
وتمجيدياً واهماء وهرمياتراتبيء ومصلحياً أنانيا» وتصنيعياً ماديا ولا سبيل 
إلى دفع ذلك ونقده إلا بالرجوع إلى مبدأ إسلامي ثالث هو «مبداً الحكمة» 
بمقتضياته الثلاثة: «التفكير» وهو الفكر الذي يؤسس النظر الملكي على 
النظر الملكوتي» وأيضاً التفكر» وهو الفكر الذي يؤسس العمل التعاوني على 
العمل التعارفي» والتفاكر» وهو الفكر الذي يصل بين النظر الملكوني والعمل 
التعارفي وصلاً يفيد التعامل بين الأشخاص والأمم»©. 
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ولعمري إن النموذج الذي رسمه طه كفيل بأن يشكّل بديلاً ضمن الرؤية 
الإسلامية لعلم الاجتاع فيه| يسمى بعلم اجتماع الاتصالء ويمكننا أن نقيم 
سابقاً وهو يشيد نظرية الفعل الاجتماعي في علم الاجتماع الإسلامي مفارقة 
تماماً لنظرية الفعل الاجتاعى عند بارسوئز وغيره؛ ولذلك «لا مندوحة 
لأيّ باحث من اقتحام هذه العقبة... لا أحد يستطيع رد مشكلة القيم 
أو الاعتراض عليها؛ لآن القيمة هي الواقع» وهي المظهر الذي يدخل به 
الإنسان في الآشياء» وبه يتداخل مع الآخرين. إنها قوة دافعة للمعرفة» وهي 
وهي تثور العلوم قاطبة»!". 
نتائج البحث 

خلص البحث إلى نتائج نجملها كالآتي: 

1- انطلاقا من كون الحكم على الشيء فرع عن تصوره عمدنا إلى استعراض 
مجمل التعريفات التي قذمها باحثون عن علم الاجتاع الإسلامي والتي م 
تنفلت. في غالبهاء من أثر منظورين اثنين: المنظور اللاهوتي الغيبي الجبري» 
والمنظور الوضعي المادي» فأوقعت نفسها إما في تبعية معرفية» أو في شوفينية 
علمية حاجبة للحقيقة الاجتاعية. 

(1) محمد بلفقيه. العلوم الاجتماعية ومشكلة القيم: تأصيل الصلة» مرجع مذكورء ص 422. 
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أكدنا في مقابل ذلك على المسلك الخصوصي لعلم الاجتاع الإسلامي في 
بناء المعرفة وفهم الواقع الاجتماعي» واستيعاب الآفاق الكونية للمعرفة 
الاجتاعية» واستقر نظرنا في تعريف علم الاجتاع الإسلامي -ى) تمت 
الإشارة إليه- بأنه تلك «الدراسة العلمية المنهجية لظواهر الاجتماع البشري 
والعمران الإنساني ومشكلاته وَفْق منهجيتي الخلق والتشيؤ الجامعة بين 
القراءتين بحسب عناصر الرؤية الإبستيمولوجية التوحيدية كشفاً لسنن 
الله في كونه الاجتماعيء وتمكيناً للفاعل الإنسان من إعمار الأرض وقيامه 
بمقتضيات الاستخلاف). 

2- انبنى المنظور الذي يؤسس لتهميش دور الرؤية الدينية وتحييد أثرها في 
بناء النظرية الاجتماعية على المذشية من السقوط في ميتافيزيقا جديدة تجعل 
منطلقها النص»ء وتعمد إلى إسقاطه على فهم الواقع الاجتماعي وليس منطلقها 
الملاحظة والتجربة» وذلك باسم وهم حيادية العلم وخرافة الموضوعية 
والعلموية., ولا يخفى قصور نظر هؤلاء وتخلفهم عن استيعاب تحولاات 
المفاهيم العلمية في الإبستيمولوجيا المعاصرة» وعدم مواكبتهم للمراجعات 
النقدية التي أعادت النظر في مفهوم العلم والموضوعية والواقع» وكشفت 
عن عدم خلو النظريات العلمية من عناصر ميتافيزيقية كامنة فيها. 

في مقابل ذلك شدَّدنا على أنه لا تحرج لعلم الاجتماع من الأزمة التي تعبث 
به إلا بإعادة النظر في الرؤية المعرفية التي تعمد إلى استبعاد الدين بحجة 
شبهة اللاهوت والميتافيزيقاء وآن لكل علم ميتافيزيقاه الخاصة به ومنظومته 
القيمية الثاوية فيه. 
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3- راهنت كثير من الكتابات التي عارضت مشروع أقلمة علم الاجتماع على 
اتبامه بالمحلية والأدلحة» وغفل أصحابها عن كون علم الاجتماع الإسلامي 
ليس متعلقاً بعلة الأمة وأزمتها فقط» وإن) هو عملية إصلاح منهجي ومعرني 
لعلم الاجتماع عموماً. 

وخلص البحث إلى ضبط مُسَوَّغين كليين في سياق تأسيس علم الاجتماع 
الإسلامي يتمثلان في عدم حصر منهج علم الاجتمع في رؤيته الوضعية 
المادية» وفي تقديم بديل يمثل تصويباً للنظريات الاجتاعية» ويعيد صياغة 
نموذج تفسيري للظاهرة الاجتاعية وَفق معايير وقواعد وأدوات جديدة. 

وكان من نتائج تتبعنا لمجمل الدراسات السوسيولوجية في العالم الإسلامي 
الوقوف على حالة الخلل الوظيفي التي أصابت واقع علم الاجتماع 
ففقدت كثيرٌ من الأبحاث وظيفتهاء وعجزت عن إعادة تركيب مشروع 
الإصلاح ببراديغم هوياتي بعد تأزم البراديغم الغربي والبراديغمات التراثية 
التقليدية؛ ما جعل مطلب تفكيك السوسيولوجيا المهيمنة وتجاوز الإغراق 
في سوسيولوجيا نظرية تجريدية مفارقة لمك كلات واقعها ومتعلقة بأسئلة 
غيرهاء خصوصاً في المجتمعات المغاربية التي هيمنت عليها السوسيولوجيا 
الفليية وزاحد| م قر متتو غاك:اللقباوية للتووضى ميسة التاشين 
لعلم الاجتماع الإسلامي. 

وفي هذا السياق انتقدنا الكتابات التي عارضت مشروع بناء علم اجتماع 
إسلامي بحجة وقوع أصحابه في نزعة استعلائية نقدية للأطر المعرفية 
والمنهجية لعلم الاجتماع الغربيء أو بداعي التلبس بخطاب احتجاجي 
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أيديولوجيء ولم يكن الأمر كذلك بقدر ما كانت مُسَوّغات إعادة البناء 
حضارية تاريخية أكثر منها أيدي و لوجية أو سياسية. 

4- إن المسارات التي سلكها علم الاجتاع الإسلاميء والتحولات التي 
مر منها جعلتنا نثير العديد من التساؤلات والملاحظات تخص مدى التزامه 
بمنطلقاته ووعوده. وقدرته على التحرر من إكراهات الحقل السوسيولوجي 
الغربي» وتجاوز محنة علم الاجتمع في عالمنا العربي والإسلامي ومأزقه 
الإبستيمولوجي والمنهجي. 

لقد بيًّا القول بخصوص ال مسو المعرفي لتأسيس علم اجتماع إسلامي 
من خلال مس ألتين هما: حل معضلة النشأة وما أفرزته من تكريس للفصام 
المعرفي بين علم الاجتاع والعلوم الشرعية» وتقديم بديل معرفي تكون مهمته 
الكبرى إعادة كتابة علم الاجتماع وَفق رؤية جديدة تنحرر من المركزية الغربية 
والترسيمات الوضعية» كى] قمنا بمراجعة نقدية للكتابات التي ظلت سجينة 
َم التأسيسي؛ إِذْ ظل سؤال التأسيس يحاصر كل من يكتب في علم الاجتماع 
الإسلامي منذ سبعينيات القرن الماضي إلى ساعتنا هذه وليس من تفسير 
لذلك في نظرنا سوى أمرين اثنين: إما فشل أو قصور الكتابات التأسيسية 
المنقدمة:. على تفاوت فيا بينهاء وافتقارها للمكنة المعرفية والمنهجية الكفيلة 
بفتق عناصر نظرية اجتماعية إسلامية واضحة الرؤية والمنهج. ومحددة 
الموضوع وآليات الاشتغال البحثي التطبيقي» أو تضخم فكرة التأسيس عند 
كل مَن رَامَ الكتابة في علم الاجتماع الإسلامي» وهو سقوط مرة أخرى في 
تجريدية تنظيرية مفرطة تسجن علم الاجتماع الإسلامي في خطاب حول 
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النظرية الاجتاعية» وليس خطاباً في النظرية الاجتماعية. 

5- إذا كان الحديث عن مُسَرّغات علم اجتماع إسلامي مطلباً نظرياً أساسياً 
في الجواب عن سؤال إمكانية التأسيس له فإن صياغة شروط إنجازه هي 
الخطوة المنهجية والمعرفية الأهم, ولا ننكر إسهامات من تقدمناء خصوصاً 
ما تعلق منها بالدراسات الأكاديمية المنشورة, ولم نجد بدا من التوسل بنتائج 
بعضها ومراجعة أخرىء واستقر نظرنا على خمسة شروط هي: شرط المهوية» 
بإعادة تحديد هوية علم الاجتماع وَفق رؤية علم اجتماع إسلامي وشرط 
متن علم الاجتاع من خلال إعادة هيكلة المعرفة السوسيولوجية» والشرط 
المعرفي؛ حيث قدمنا عناصر الرؤية الإبستيمولوجية الناظمة لعلم اجتماع 
إسلاميء والشرط المنهجي المتمثل في التكامل بين علم الاجتماع وعلوم 
الوحيء والشرط القيمي القائم على الموضوعية الاثتانية والتعارفية لعلم 
الاجتماع الإسلامي. 

لاشك أن الرهانات الكبرى المتعلقة بعلم الاجتماع الإسلامي في تجاوز 
أعطابه. وتخطي مآزق علم الاجتماع الغربي لن يك ون إلا بمنطق الرؤية 
القرآنية التوحيدية أي: منطق التدافع التعارفي التخلقي الائتماني الذي يجعل 
من أهدافه الكبرى تمكين النظريات الاجتماعية الغربية من امتلاك رؤية للعالم 
أقدر على الفهم السليم للظواهر الاجتماعية» وعلى إعادة النظر في تصنيف 
العلوم الاجتماعية» وتجاوز واقع التشظي والتفتّت الذي عرفته المعرفة 
السوسيولوجية المعاصرة» وهو ما تنبه إليه عالم الاجتماع الأميركي إيهانويل 
والرستاين في كتابه «علم الاجتاع الغربي: مساءلة ومحاكمة». 
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خاتمة 
كشف البحث حقيقة علم الاجتاع الإسلامي وهويته» وسسط ذكر 
العناصر المشكلة له. وقدَّم قراءة تقويمية تقيبمية لواقعه في ضوء السياقات 
الكونية للنظرية الاجتتاعية» وناقش مجمل الاعتراضات والمُسُوٌغْات 
المرتبطة به من خلال تتبع للكتابات والأبحاث التي دارت حوله؛ وهي في 
مجملها مُسَوّغات تحفز العقل المسلم المعاصر على استعادة دوره التاريخي في 
بناء النظرية الاجتماعية» مستبصراً في ذلك بالقرآن المجيد الكاشف للعقل 
المسلم ثورية الفقه بوقائع التاريخ» فنما الوعي الاجتماعي لديه» ودعاه إلى 
السير في الأرضء وقرن بين السير في الأرض واكتشاف السئن» وأرشد 
العقل البشري إلى الإبصار والاعتبار الذي يتحقق بعبور هذا العقل من دائرة 
الزمن الحاضر إلى عوالم الماضي وآفاق المستقبل» وعبوره من الواقعة التاريخية 
والفعل الاجتماعي إلى استخلاص السنن الحاكمة لهذه الواقعة التاريخية» 
والاتحسصنان فيغر فة غذاه لحف لتسقق سزاة انل في اسسفاافه للؤنيياة 
واستعماره في الأرض. وهذا لعمري هو ديدن علم الاجتماع الإسلامي. 
لقد كانت مرجعية الفكر السوسيولوجي الإسلامي في أصوله التاريخية 
الأولى مرجعية قرآنية» سواء من خلال القصص القرآني الذي تشكّل موارده 
ختبرات بشرية خالدة:» ومنجاً لفهم تاريخ الثقافات الإنسانية وتطورها 
وانتشارهاء أو من خلال الأمثال القرآنية ذات الدلالات السوسيو ثقافية 
العميقة التي تحكي أحوالاً اجتماعية وسلوكات ثقافية في ارتباط بالزمن 
الحضاري الذي تعيشه أمة من الأمم» أو من خلال النظر في المسار الحضاري 
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للتيعنات الإساثة واخررات الشرية لالاحديداء يذلتك لواجية 
التحديات والآسئلة الكبرى في محالات الثقافة والسياسة والاقتصاد. 

وحيث إن الرؤية الغربية لعلم الاجتماع رؤية مادية وضعية ألغت من 
حسابها كل ما هو غيبي مرتبط بالوحي وبالمرجعية الإلهية» واستبدلت جبرية 
المادة سعرية الآطهة»:ووقغت ضححة فلسفات تحريبية مادية»فغيبت أبعادا 
أساسية في الوجود البشري والعمران الإنساني» ترتب عن ذلك نتائج كارثية 
عكست ضلالاً في الفهم. وخللاً في مقاربة الظاهرة الاجتاعية والحضارية» 
امتد ذلك إلى وضع برامج ثقافية وتربوية وسياسية مخالفة لسنتن الفطرة 
الإنسانية» وهذا ما تعبر عنه كثرة مدارس علم الاجتمع الغربي» وتعدد 
مناهجه مع شح بالغ في النتائج. 

لعلّ الممؤولية ملقاة على الباحثين وعلماء الاجتماع المسامين لتطوير ما 
تقدم من الشروط والمتطلبات لإنجاز البديل المنهجي والمعرفي لعلم الاجتماع 
الإسلامي وَفق الرؤية القرآنبة التوحيدية الكونية» وإقناع العقل الغربي 
بضرورة اعتماد الوحي من حيث كونه يملك صفتي التصديق واطيمنة 
كمرجعية لتحقيق ا هداية السننية» ويمنح الإنسان الإجابات الصحيحة 
والكافية عن تساؤلات النشأة والخلق والوجود والمصير» ويمكّنه من القيام 
برسالته الاستخلافية ووظيفته الاستعمارية في الأرضء ويقيه من الوقوع في 
أشطان النماذج الحضارية المتوحشة. 
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شروط نشأة عام الاجتماع ي السياق 
العربي وسؤال الأقلمة: 


راستتناجات من أجل 
أقلمة متجددة, 


د. فوزي بوخريص!!) 


(1) أستاذعلم الاجتماع - رئيس قسم الفلسفة وعلم الاجتماع وعلم النفس- جامعة ابن طفيل - القنيطرة- المغرب. 


تقديم 

ليس من السهل البحث في موضوع «شروط نشأة علم الاجتماع في السياق 
العربي وسؤال الأقلمة»؛ لاعتبارات عملية ومؤسساتية ترتبط بصعوبة 
حصر مجموع الإنتناج في حقل علم الاجتماع بالمجتمعات العربية كياً وكيفاء 
ومن قِبّل باحث واحد مهما كانت مؤهلاته» وأخرى إبستيمولوجية تتعلق 
بتنوع متن علم الاجتماع على مستوى الموضوع والمنهج والمرجعيات النظرية» 
بل وتداخله معرفيّاً مع حقول علمية أخرىء هذاء علاوة على الاعتبار الذاتي 
المقترن بذاتية الباحث على مستوى التقييم والتأويل والمقاربة وغيرها. 

والواقع أن أقصى ما تطمح إليه هذه المساهمة» هو رصد بعض خصوصيات 
نشأة علم الاجتماع في السياق العربي في العلاقة مع سؤال بعينه» هو سؤال 
الأقلمة» والسعي إلى استخلاص نتائج تسهم في خلق شروط أقلمة متجددة 
لعلم الاجتاع في مجتمعاتناء من خلال التركيز على المستويات التالية: 

- مستوى إستراتيجية البحث والرهانات المتحكمة فيها من البحث 
العلمي-الإجرائي» المحكوم ببواجس أيديولوجية صرفة إلى بداية الاهتمام 
النسبي بالإشكالات ذات الطبيعة النظرية والإبستيمولوجية. 

- مستوى الخطاب نفسه.؛ من خطاب خيرة واستشارة تحت الطلب. إلى 
خطاب معرفي يسعى لاكتساب شرعيته العلمية. 

- مستوى الإطار المئؤسساتي للبحثء من بحث علمي ينتج في الغالب 
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خارج أو على هامش الجامعة (في الجمعيات والمنظمات الدولية) إلى بحث 
علمي ينتج أكثر فأكثر داخل بنيات بحث أكاديمية وجامعية (وحدات بحث 
وتكوين» وحدات دراسية...إلخ). 

- المستوى التاريخي» من خطاب علم الاجتماع الكو لونيالي محكوم مهيمنة 
إثنية إلى خطاب سو سيو لوجي وطني يسعى للتحرر من الرؤية الاستعارية... 
إلخ. 

أما الإشكالية التي ننطلق منها في هذه المساهمة» فيمكن صياغتها ك| يلٍ: 

ما خصوصيات نشأة علم الاجتماع في السياق العربي؟ بأي معنى حضر 
سؤال الأقلمة في خضم هذه النشأة؟ ثم أي خلاصات يمكن أن نستشفهاء 
من تجاربنا العربية عموماًء والمغربية بشكل خاصء لخلق شروط أقلمة علم 
الاجتاع في مجتمعاتنا؟. 

وعلى مستوى محاور هذه المساهمة» فستتم معالجة سؤال أقلمة علم الاجتماع 
في السياق العربي» من خلال استحضار ثلاثة أبعاد أساسية» اقترنت تاريخياً 
بنشأة وتطور علم الاجتماع في بيئته الأصلية وهي: 

البعد المعرفي أو الإبستيمولوجي المرتبط بنشأة وتطور البحث والمعرفة في 
حقل علم الاجتماع» وني باقي العلوم الأخرىء الاجتماعية منها على وجه 
الخصوص. 

بعد التنظيم الإداري-المؤسساتي للمعرفة العلمية في حقل علم الاجتماع 
(تدريساً وتكويناً وبحثاً) في الجامعة وفي مختلف مؤسسات وبنيات البحث. 

البعد السوسيو-اقتصادي الذي يحيل على منطق العرض على مستوى 
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البحث المعرفي-الأكاديمي والطلب الاجتماعي والاقتصادي للخبرة 
والاستشارة والتدخل عموماًء مع ما يفترضه ذلك من توفر «سوق» خاص 
بعلم الاجتماع؛ أي تبادل بين عالم الاجتماع والمجتمع عموماً؛ لأن الاعتراف 
بوضع علم الاجتاع كعلم ناشئ يمر عبر قبول المؤسسات,. وعن طريق 
الطلب الاجتماعي الخاص أو العمومي الموجه إليه. 

منهجياً نعتمد في معالجتنا لهذا الموضوع مقاربة وثائقية-تاريخية» من خلال 
تحليل مضامين أهم أدبيات علم الاجتتاع ذات الصلة بموضوع شتا علم 
الاجتماع في السياق العربيء اعتماداً على تقنيتي بحث كيفيتين: دراسة ا حالة» 
وتحليل المضمون. 

نستند في تناولنا للموضوع إلى دراسة حالة محددة هي التجربة المغربية» التي 
نستقي فيها المعطيات من شهادات بعض علاء الاجتاع, الذين كانوا فاعلين 
أساسيين في حدث نشأة علم الاجتماع» كواقعة اجتاعية تنتمي إلى المجتمع» 
وتُّنتتج داخله» لكننا نستحضر معطيات تجارب أخرى» خصوصاً التجربة 
المصريةء والتجربة الفرنسية. 

كما نعتمد تحليلاً كيفيّاً للمضمون؛ ينصبٌ على خطابات علماء الاجتماع» 
كوثائق علمية» بغية قراءتها وتحليلها بشكل دقيق ومنظم, في ضوء سؤال 
الانطلاق والإطار النظري المعتمد, المستمد من سوسيولوجيا السوسيولوجياء 
والذي يقارب «شروط نشأة علم الاجتماع في السياق العربي. في العلاقة مع 
الأبعاد الأساسية» التي اقترنت تاريخياً بنشأة وتطور علم الاجتاع في بيئته 
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الأصلية: الإبستيمولوجي. والمؤسساتي» والسوسيو-اقتصادي)2. 

نشأة علم الاجتماع في السياق العربي وإسهام ابن خلدون: بين الاستمرارية 
والتجاوز 

أول صعوبة يواجهها مؤرخ علم الاجتاع تتعلق بتحديد بداياته التاريخية في 
السياق العربي» هل يجب الرجوع إلى ابن خلدون؟ أم أن نشأة علم الاجتماع 
في بيئتنا العربية مرتبطة ارتباطاً عضوياً بالاتصال بالغرب عموماًء وبدخول 
الاستعار إلى مجتمعاتنا بشكل خاص؟ 

تكشف هذه الصعوبة عن موقفين على الأقل: 

موقف أول يؤمن بالاستمرارية بين علم العمران الخلدوني وعلم الاجتماع 
الغربي المنشأ» ويفترض بأن علم الاجتاع ينحدر من أصل عربي-إسلامي. 
يشكّل الرجوع إلى ابن خلدونء بالنسبة لأصحاب هذا الموقف. ضرورة 
علمية. قبل أن تكون حضارية. على اعتبار أن العدد الكبير من الأفكار 
والتحليلات والمفاهيم والنظريات التي أتى مها ابن خلدون أصبحت اليوم 
متبناة من طرف الأنثروبولوجيين والسوسيولوجيين. والمؤرخين الذين 
يدرسون المجتمعات العربية الإسلامية» الغربيين منهم قبل العرب» ويمكن 
تفسير هذه الظاهرة بسببين: السبب الأولء هو أن ابن خلدون, في الوقت 
الذي كان يظن أنه ينتج «علاً للاجتماع البشري» بصفة عامة» كان في الواقع 
يضع الخطوط العريضة لأنثروبولوجيا اجتماعية أو سياسية للمجتمعات 


.8م1971 .#تعطوء5 معدم نل : منمدط) عذع 10م ك50 2.آ نتنامم 01615 .نوكتام .1 ممع ع8 25520م1.2آ وعع 01 6 (1) 


2130 


العربية والأمازيغية» والسبب الثاني» هو أن الفكر السوسيو- أنثروبولوجي 
والتاريخي الذي يتجلى ني العمل الخلدوني هو بكل تأكيد قريب من فكرنا 
الحديث» سواء بنزعته الوضعية أو بمنهجه العام., أو بحدة الملاحظة التي 
يتسم بهاء أو بطرق الاستدلال التي يستعملها في سعيه وراء الموضوعية!). 
ما يؤاخذ على هذا الموقف أنه نرجسيء أو بالأحرى موقف تعويضي نتيجة 
غياب العرب عن ساحة علم الاجتماع 2. فإذا كان ابن خلدون قد مهّد لنوع 
مو الرعوعة و عل وايكة العفسنات والفضيانة إن زيم اققاء 
أثره من طرف اللاحقين عليه من المفكرين العرب. الذين انخرطوا على 
العكس من ذلك ضمن استمرارية القراءة المعيارية والدينية للمجتمع!". 
من هنا الموقف الثاني الذي يعتبر أن علم الاجتماع اليوم ينبغي أن يوصف 
بعلم الاجتماع الحديث؛ تمييزاً له عن «علم الاجتماع» الذي رأى النور على يد 
العلامة ابن خلدون». ذلك أن تاريخ اكتشاف العلماء العرب لابن خلدون» 
هو ذاته تاريخ اكتشافهم لعلم الاجتاع الغربي» فكما أشار أحد المستشرقين 
عن حق -مع الأسف-: يعتبر ابن خلدون اكتشافاً استشراقياًء فقد تجاهله 
العالم العربي منذ صدور المقدمة وإلى حدود القرن 19» ولم يكتشف العرب 
أهمية ابن خلدون إلا بعد سنة 1847» بعدما نشر دو سلان ©5132 106 
(1)_عبدالرحمن بن خلدون. القدمة تحقيق وتقديم عبدالسلام الشدادي. ج 1 (الدارالبيضاء: منشورات بيت الفنون والعلوم والآداب: 2005)» ص 


ااروه ه20 و0690 
(2) عبدالصمد الديالمي» «ملامح تطور السوسيولوجيا في المغرب»؛ في محمد عزت حجازي وآخرون نحو علم اجتماع عربي: علم الاجتماع 
والمشكلات العربية الراهنة (ببروت: منشورات مركز دراسات الوحدة العربية» 1989). ص 287. 
85 اع أء وعتمومغط1'.وعذع 50010 . 112200 ننه عأع 501010 12.21:2)تنا820 دتصطد] عة علتنطء 82 صسوودد] (3) 
9 5.015ع71ع5.1ع 81 501010/ / :تزاغط : غ2 2012 تجلناز 03 دده لعووعءع2011.8 نرعطمغء0 


(4) هادي صالح العيساويء آفاق علم الاجتماع في الوطن العربي (عمان: دار أسامة للنشر والتوزيع» 2011). ص36. 
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طبعته وترجمته لعدة فصول من التاريخ الخلدوني. وس ننتظر إلى حدود سنة 
7 ليتم نشر طبعة رديئة لمجمل عمل ابن خلدون بالقاهرة)217. 

إن العمل العبقري الذي أبدعه ابن خلدون يتميز ليس فقط عن الأعمال 
المعاصرة له ولكن عن كل الثقافة الإسلامية. إنه عمل ناتج عن «فضول» 
إنسان» مجدد» استخلص مبادئه ومنهجه من عمقه الذاتي» كا يقول شارل 
أندري جوليان 11162[ 0131165-42016: على أرض غير مستعدة بتاتاً 
لاستقباله» ولا يوجد أي مفهوم آخر ما عدا مفهوم العبقرية قادر على التعبير 
عن العمل الاستثنائي لابن خلدون, وعلى تسجيل الاختلاف الواضح 
جذَاً الذي جسّدهء قياساً إلى الوسط الأصلي الراكد والمتفكك المنتمي إليه؛ 
حيث يسود التطرف والاعتقاد في علوم السحر والتنجيم» والضجر من 
الفلسفة والتشاؤم والكآبة» والتصور الدائري للزمن... إلخ» كل ذلك يجعل 
«المقدمة» تبدو ى] لو أنها خاتمة إبداع حضارة أو نباية هذه الحضارة©. 

لاشك أن ابن خلدون يمثل على نحو ماء نموذج الباحث الحديث؛ إِذْ كان 
ملاحٍظاً لمجتمعه» منفصلاً عنه ومرتبطاً به في نفس الوقت, ومجسداًء في أحسن 
الظروف الممكنة؛ الجمع بين الملاحظ والملاحظ. وبين الذات والموضوع. 

ومع ذلك لم تترك تأملات هذا العبقري «المحير والمنعزل» بتعبير جاك بيرك 
210116 12601165 التي بزغت من «أعماق ذاته» أيّ صدىّ في وسطه0ة. 
(1) عبدالسلام الشداديء ابن خلدون من منظور آخر, ترجمة محمد الحلالي وبشرى الفكيكي (الدار البيضاء: دار توبقال للنشرء 2000): ص 13. 


22 المرجع نفسه. ص15 -14. 
)3( عبدالسلام الشدادي, ابن خلدون من منظور آخر. مرجع مذكورء ص18. 
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ورد فعل العالم الإسلامي على طرح ابن خلدون -باعتباره الموجه إليه 
بالدرجة الأولى- يبرز دلالاته بشكل أفضلء فمنذ النصف الثاني من القرن 
الرابع عشر وإلى حدود نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين» 
ساد صمت تام تقريباًء ربما باستثناء مقال بطرس البستاني حول ابن خلدون 
المنشورفي داكرةالمعارف (ج 1900-1). والمحاضرة التي 
ألقاها محمد عبده حول المقدمة سنة 1879» لكن منذ سنة 1917» دشن 
طه حسين حركة تملك جديدة» من خلال أطروحته حول موضوع «دراسة 
تحليلية ونقدية للفلسفة الاجتاعية لابن خلدون».؛ استمرت هذه الحركة في 
التوسع إلى يومنا هذاء بالموازاة مع الاطلاع على تراث علم الاجتاع الغربي 
الحديث00. 

إذا كان صحيحاً أن ابن خلدون قدَّم صورة رائدة عن بعض العلوم 
الاجتماعية الحديثة مثل الأنثروبولوجيا والسوسيولوجياء فاعتباره «مفكراً 
عبقرياً منفصلاً عن زمانه أقرب إلى العصر الحديث منه إلى خلفيته الثقافية) 
هو اعتبار خاطئىء2. 

إن ابن خلدون باعتباره «علم الاجتماع الإنساني» شرطاً أولياً وأداة للمعرفة 
التاريخية» فهو يحد من وزن علم الاجتاع والأنثروبولوجياء بل أخطر من 
ذلكء يحتجزهما في فكرة إمكان. لم يتبلور بشكل فعل إلا في أوروبا نهاية 
القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين. 


0600 المرجع نفسه. ص19 . 
22 عبدال رحمن بن خلدون» المقدمة. مرجع مذكورء ص71 200 
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إن علم الاجتماع الحديث» الذي نشاً في هذه الفترة المفصلية» والذي يعبر 
عن حاجة المجتمعات الغربية» إلى تحليل تغيراتها وفهمها وتفسيرهاء يشير 
في نظر ريمون آرون 415012 16377120120 إلى دراسة علمية للاجتماعي 
باعتباره كذلك (وليس باعتباره مدخلا للتاريخ)» سواء على المستوى الأولي 
للعلاقات بين- شخصية. أو على المستوى الماكروسكوبي للججماعات الكبرى 
وللطبقات والأمم'!» وهذه الدراسة لا يمكن أن ننسب بدايتها إلى أرسطو 
أو ابن خلدون؛ لأنهالم تبدأ فعلاً إلا مع مونتسكيو بمعنىّ من المعاني» وبدأت 
بشكل فعلي مع أوغست كونت 0012]6) ©]18115ال4.. 
إن انبثاق علم الاجتاع الحديث في بيئتنا العربية» حدث بفضل اكتشاف 
علم الاجتماع الغربي» عندما ألفت مجتمعاتنا العربية ذاتها في وضعية تخلف. 
وأنه عليها إذا ما أرادت تحقيق نمضتهاء الأخذ عن الغرب ما هو أفضل لديه. 
بناءً على ذلك» يتضح أن ظروف نقل علم الاجتاع إلى مجتمعاتنا غير مفصولة 
عن متطلبات نقل مجريات الحداثة التي ميزت مجتمعاتنا العربية).من هنا 
الحاجة الملحة اليوم إلى تناول علم الاجتماع نفسه كموضوع. وتناول نشأته 
في السياق العربي تناولاً سوسيولوجياً فمن الضروري فعلاً أن يتعرف علم 
الاجتماع على ذاته» بها أنه جزء من المجتمع» وينتج داخل المجتمع» ويتدخل 
فيه» وهو بالتاللي واقعة اجتماعية 15216506121 20» والأهم أن سوسيولوجيا 
.14 .م 19940 وفسفت 60 : متصمال عسونوه مم5 ع6مد 8 ملعل معوماة مم1 صدعة لممسرما1 01 
(2) أحمد زايد وآخرون؛ دراسات في علم الاجتماع (القاهرة: مطبوعات مركز البحوث والدراسات الاجتماعية بكلية الآداب» جامعة القاهرةء 


3)» ص 11. 
.5 (1984 .كمه .20هجة1 .60 :متعه©) عذع 010 ك50.هنه81 عدوكظ8 (3) 


با 28 





السوسيولوجيا ءأع 50010 0612 غ1ع50601010 كفيلة بأن تفتح أمامنا 
إمكانية للتفكير في هذا العلم» وتوجهنا نحو عمل إستيمو لوجي" 
إيستيمو لوجي بالمعنى الذي تبلور لدى غاستون بالار 205]01) 
14 وكارل بوبر 1311202261 وتوماس كوهن 11501225' 
نا وإيمري لاكاتوس 1.212]05 ©1111 وغيرهم كثير. 

التفكير الإبستيمولوجي كمدخل لأقلمة علم الاجتماع 

المؤكد أن علم الاجتماع عبر تاريخه الطويل نسبياء يقوم بالموازاة مع الدراسة 
المتتظمة للظواهر الاجتماعية» التي تشكّل موضوعه الخاصٌ على التفكير 
الإستيمولوجي في ذاته كعلم» وفي أساس وطبيعة المعارف التي ينتجها 
أو يسعى إلى إنتاجها» فالسوسيولوجيا التي سعت إلى أن تتشكل كعلم 
قائم الذات» عبر تحديد دقيق لموضوعها ومناهجهاء كانت ملزمة بالتفكير 
في ذاتهاء من خلال تعبئة مبادئ وتمثلات وناذج خارجية عنهاء فباعتبارها 
علماً ناشئاًء توجهت إلى أشكال العلمية القائمة» من أجل محاكاتها أو التميز 
عنها©. 

ولايمكن تصور علم الاجتماع في سياقنا العربي» كا في أيٍّ سياق آخرء 
بمعزلٍ عن هذا المنحى الإبستيمولوجي المحايث له» سواء تعلق الأمر 
بلحظة التأسيس وتشكل هذا العلم» أو بلحظة النضج والمأسسة. أو باللحظة 


0010 ٠-6 
)2( 1اععتناة8) عتنتماداء حطته ل دده] دعاعدع1'.عستامريك دذل عصدخل عذعه1م دمغ أكتامظ :عنع10مك0].50ل1عطايءظ8 اعط 811 حصمع[‎ 5: 
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الراهنة!'".فعلى سبيل المثال» نشأت السوسيولوجيا با مغرب محكومة بباجس 
إيستيمولوجي. أملاه ا حوار المبكر مع السوسيولوجيا الكولونيالية» وتعبئة 
المكتسبات النظرية للسوسيولوجيا من أجل فهم ظواهر المجتمع المغربي. 
وكان تخايص الجهاز المفاهيمي من النظرة الاستعمارية شعاراً ينبغي على كل 
باحث أن يرفعه وأن يجسده عملياً عند الضرورة» فحسب عبد الكبير الخطيبي 
ايفترض تخليص السوسيولوجيا من الاستعمار» انعدام التبعية العلمية 
للميتروبول وسياسة علمية نقدية» قائمة على تحليل مقارن للبلدان الناقصة 
التحليل أو بالأحرى المحللة بشكل سيئئىح)» © وتمثلت المهمة الأساسية 
للسوسيولوجيا في القيام بعمل نقدي مزدوج. قائم على : تفكيك المفاهيم 
المتمركزة حول الإثنية الغربية 111206612]115]65]» لعلماء الاجتماع الذين 
تكلموا باسم المغاربة» وفي الوقت نفسه على نقد ما ينتجه المجتمع المغربي (أو 
العربي) من معرفة ومن خطابات حول ذاته. 

الأكثر من ذلك يبدو لنا أن خوض علماء الاجتماع المغاربة» والعرب عموماًء 
في إشكالات المنهج وني القضايا الأخرى ذات الطبيعة الإبستيمولوجية ليس 
وضعاً عار ضاً ناتجاً عن شر وط نشأة هذا العلم وحدائته في الوطن العربيء وإن) 
هو معطى مرتبط بطبيعة هذا العلم ذاته؛ لأننا لا نعتقد في أن المدة التي مضت 
منذ انبثاق علم الاجتاع والبحث الاجتاعي المتطور في بلدانناء وهي مدة تزيد 


0101000 
.أك.م0 .2أوتناوظ 2تسطه ]عق علنطءع 12 سدددد]1 (2) 
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بكثير على نصف قرنء لا تكفي لتحقيق أفضل مما أنجز حتى الآن!!). من هنا 
الحاجة الملحة والدائمة للتفكير الإبستيمولوجي في حقلنا السوسيولوجي. 
إن على مستوى البحث العلمي أو التدريس الجامعي أو المنتديات العلمية. 
فأقلمة علم الاجتاع في سياقنا العربي لا تتحقق فقط بتوجيه علماء الاجتماع 
العرب غالبية جهودهم لمعرفة الواقع الاجتماعيء وإنا أيضاً بالعمل بالموازاة 
مع ذلك. على مطارحة أهم قضايا إبستيمولوجيا علم الاجتماع والمساءلة 
المتواصلة لمعنى ولصلاحية ما ينتج من معرفة سوسيولوجية؛ بل واعتبار 
هن المستاءلة أمرا ظيعيبا ودلب قوة والنس تعب اع أزمة فك سيق 
وأكد ريمون أرون 4101 1637732050 أن أهم ما يميز علم الاجتماع هو 
البحث والتساؤل الدائمان حول ذاته. فعالم الاجتماع ما يفتأ يتتساءل حول ما 
يقوم به في خضم استكشافه لموضوعه). صحيح إن هناك من يرى في هذه 
الخطوة القلقة دليلاً على الضعف واللايقينء فيه يخص إمكانية تبلور علم 
ختص في دراسة المجتمع» لكن تاريخ العلوم عموماً يبين بأن هذا القلق تجاه 
الذات هو وليل حيوية وتلق بانقياة الالموسة: 

لا يجادل أحدٌ في كون معظم المفاهيم والنظريات الاجتماعية الأوروبية 
الغربية تلخص تجربة المنطقة التي ظهرت فيهاء فهي بمثابة إجابات توصل 
إليها الآخرون نتيجة معالجتهم لمشاكل مجتمعاتهم المختلفة عن مشاكلناء والتي 
(1) محمد عزت حجازيء «الأزمة الراهنة لعلم الاجتماع في الوطن العربي» ني محمد عزت حجازي وآخرون؛ نحو علم اجتماع عربي: علم الاجتماع 


والمشكلات العربية الراهنة, مرجع مذكور. ص 30. 
1962 .15مة2 .ل محص للد .60 :متعدط) علاع نماك لصن غغاغن5:0 12 عند مصمعع]1 غتتتطهعتدآ. سمعمة مهرد818 (2) 
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لا تصلح لمعالجة مشاكلناء أو على الأقل لا تصلح للتطبيق الآلي عندنا("؛ إِذْ 
لآ بد من دراستها واستيعابها ونقدها عن طريق مواجهتها بواقعنا العربي في 
اختلافه وتنوعه. في أفق توسيع هذه الأطر المفاهيمية والنظرية لتشمل تجارب 
مجتمعاتناء ولا شك أيضاً أن جانباً مهماً من أدبيات علم الاجتماع في المنطقة 
العربية نشأ في خضّمٌ تجربة الاستعار» وتطور في خدمته. ولا يزال» حتى بعد 
استقلال بلداننا يعمل -بطرق غير صريحة في الغالب- على تكريس تبعية 
المنطقة وتخلفهاء إن على مستوى الانشغال بقضايا «الآخر المهيمن علمياً)؛ 
أو النقل المباشر -غير الواعي في كثير من الأحيان -للمداخل والمناهج 
وأدوات البحث والابتكار والنظريات»ء بل والقيم التي توجه سلوكنا واللغة 
التي تكتب بها في إطار ما يمسميه بيير بورديو 8011101611 11611 «عولمة 
اللغة والأذهان»)2. 

إلا أنذلك لا ينفي حقيقة أن جانباً مهما من النظريات التي أنتتجت في 
الغربء با فيها تلك التي أنتجها باحثون غربيون حول مجتمعاتنا ليست 
كذلق؟ ذلك أن عضا من أعمق التعابالات السو سيو ارسةضو ععيعاتنا 
وأصدقها ورد في أعمال أوروبية غربية» هذا فضلاً عن أن معظم النظريات 
تحوي مبدئياً تجارب ودروساً بالغة الثراء والفائدة» علاوة على أن تراث علم 
الاجتماع الضخم الذي ننسبه غالباً للغرب» لم ينتج فقط بالاستناد إلى تجارب 


(1) عبدالوهاب بوحديبة وآخرون. «ندوة نحو علم اجتماع عربي» في محمد عزت حجازيء نحو علم اجتماع عربي: علم الاجتماع والمشكلات العربية 
الراهنة., مرجع مذكورء ص 7. 
2000(..22 .لتناعى تال عططه ةا فل18 :متمد) عنسمصمءغ 1 عل 502165 وع1تتاعنا ناد دع نآ .تاعتل2تاهظ8 عتتوعاط (2) 
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المجتمعات الغربية» وإنما نتج في جانب منه أيضاً انطلاقاً من دراسة ظواهر 
من واقع مجتمعاتنا العربية» من هنا فالتعامل مع المعرفة التي كوَّنها الغرب 
حول مجتمعاتنا خلال المرحلة الاستعارية وما بعدهاء يفترض ضرورة 
الفصل بين المستوى المعرني والتراكم الحاصل على صعيد وصف الظواهر 
والمعطيات من جهة» وبين المستوى الأيديولوجي من جهة أخرى. إن تجاهل 
هذا الفصل يثْمٌّ عن موقف نقدي مغلوط قد يؤدي إلى إضاعة مادة علمية 
ثمينة!0. 

إن السؤال الذي يفرض نفسه علينا كمهتمين بعلم الاجتماع» في نظر 
الباحث عبدالله إبراهيم» ليس هو «هل تصلح المعرفة السوسيولوجية 
الغربية لدراسة مجتمعاتنا؟»» وإنم| هو «كيف نعيد إنتاج هذه المعرفة في 
دراستنا لمجتمعاتنا؟»/2) من خلال الاحتكام إلى مقتضيات هذا الواقع؛ 
ذلك أن النظريات الاجتماعية وليدة الواقع ولا تَلهّم مثل قصائد الشعرء بل 
تُولّد من خلال الملاحظة والخبرة ومعايشة الواقع والحوار والنقد والمساجلة 
والمطارحة والتطبيق الإبداعي لقواعد المنهج السوسيولوجي". 

تجدر الإشارة هناء إلى أن الدعوة إلى نقد علم الاجتماع الغربي ليس مردها 
الاختلاف بينه وبين علم الاجتماع المنتج في السياق العربي اختلافٌ بالطبيعة» 
وإنما لأن النقد هو من صميم المارسة العلمية في حقل السوسيولوجياء لاسي| 
(1) ليليا بنسالم وآخرونء الأنشروبولوجيا والتاريخ: حالة المغرب العري» ترجمة عبدالأحد السبتي وعبداللطيف الفلق (الدار البيضاء: دار توبقال 

للنشرء 1988)» ص 7. 


22 عبدالله إبراهيم» علم الاجتماع (الدار البيضاء وبيروت: المركز الثقاني العربيء 2006), ص 1 28. 
)3( أحمد زايد وآخرونء دراسات ني علم الاجتماع» مرجع مذكورء ص546. 
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وأن الاختلاف بين ما ينتجه عالم الاجتاع الغربي حول مجتمعاتنا وما ينتجه 
نظيره في السياق العربي هو اختلاف في الدرجة فقطء فالكتابة السوسيولوجية 
الغربية هنا ليست بتعبير كليفورد غيرتز 6172 01111010 سوى تأويل 
من درجة مغايرة للكتابة السوسيولوجية العربية'"". 

إن عالم الاجتماع العربي عندما ينتقد ما ينتجه ع الم الاجتاع الغربي من 
أعمال حول مجتمعاتنا العربية» لمجرد أنه (اغريب» و«أجنبي») عنهاء ألا يشعر 
هو نفسه بأنه (اغريب» و«أجنبي» عندما يدرس مجتمعه الخاص؟ فوضعه. 
بوصفه عالم اجتماع عربياً يتحدد بالقياس إلى وضعيات الذين يحاورهم 
أثناء أبحاثه الميدانية» وليس فقط بالقياس إلى نظيره الغربي؛ لهذا فهو يشعر 
على أرض الميدان بكونه غريباً وأجنبياً؛ لأنه لا يكف عن بذل المجهود من 
أجل فهم أفعال محاوريه الذين يقتسمون معه الانتماء إلى ذات المجتمع» وفهم 
تأويلاتهم لمارساتهم وللعلاقات القائمة بينهم؛ ذلك أن وضعه كمغربي أو 
مصري لا يتيح له بالضرورة مجالاً سهلاً ومباشراً للوص ول إلى ما تقوله 
الساكنة الملدروسة. وما تفعله في وضعيات محددة» فبالأحرى الوصول إلى 
طبعهم, وبتعبير أكثر دقة «فلا الألفة أو القرب من الناس» موضوع الدراسة» 
ولا كون الباحث خارجياً عنهم أو بعيداً عنهم؛ يشكّل ضانات مطلقة في 
سبيل بلوغ أفضل إلى أفكار الناس قيد الدرس وسلوكياتهم»2. 


(1) كليفورد غيرتز تأويل الثقافات. ترجمة محمد بدوي (بيروت: منشورات المنظمة العربية للترجمة. 2009). ص 101. 
(2) حسن رشيقء القريب والبعيد. قرن من الأنثروبولوجيا بالمغرب. تعريب حسن الطالب (الدار البيضاء: المركز الثقاني للكتاب. 2018), ص 33- 
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بناءً على ذلك» فإن مساءلة علم الاجتماع لذاته هي من صميم المارسة العلمية 
في هذا الحقل العلمي» وهي بالتالي شرط إبستيمولوجي لازم ليس فقط لنشأته 
وتأسيسه في سياقنا العربي» وإن) لازم لخلق شروط أقلمته ونضجه أيضاً. 


البيئة المؤسساتية الناظمة للمعرفة السوسيولوجية كمدخل 
لأقلمة عام اللاجتماع 

انبثق علم الاجتماع الحديث في السياق العربي في البداية كممارسة علمية غير 
مؤسساتية» أي نشاً في الغالب كممارسة خارج المؤسسات العلمية التي من 
المفترض أن تحتضنه. فعندما نرصد بدايات علم الاجتماع في السياق العربي» 
نجد أنبا كانت في الغالب عبارة عن جهود عصامية (/عاء1]00108الل. 
فأول كتاب عرب في علم الاجتماع الحديث,. أصدره محمد لطفي جمعة 
في مصر سنة 1919 بعنوان «تاريخ علم الاجتاع)»» ثم تبعه كتاب ١حياة‏ 
الميئة الاجتماعية وتطورها» لمؤلفه نقولا حداد وصدر في جزأين الأول عام 
3 والآخر عام 1925. وعلى مستوى التدريسء يشير عثمان أمين إلى 
أن الشيخ محمد عبده (1849 - 1905) قام بتدريس علم الاجتماع لطلاب 
كلية دار العلوم» أما على صعيد البحثء فيعتبر حسن الساعاتي أول من قام 
بإجراء مسح اجتماعي علمي في منطقة القباري بمدينة الإسكندرية في أوائل 
الخمسنات2. 


5 
مو مه 


.(قتاء]35م ع 7:211]65تتاتتصمء 5ع 5مرمعم ذ نتعلدك50 علسمدصعل غء عتعه01ممتطاصقف .تلطد831 لعسفطه]8 1١‏ 
.102-109.م.(32.)2005 *ه.وعمع 12010 
(2) أحمد زايد وآخرون» دراسات في علم الاجتماع. مرجع مذكور.ء ص 545. 
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وعموماً مر تاريخ علم الاجتماع في مصر بمراحل عدة انطلقت باجتهادات 
فردية؛ لتتوج مع نهاية سنوات الأربعينيات ببداية المأسسة» بإنشاء رادكليف 
براون 1120611116-110102 لمعهد العلوم الاجتاعية بجامعة الإسكندرية 
في عام 1948.وكان هذا المعهد علامة مضيئة على طريق الاعتراف بعلم 
الاجتاع في مصر كعلم أكاديمي يدرس داخل الجامعة المصرية ابتداءً من 
سنة 1952. هذه السنة المفصلية شكّلت انطلاق مرحلة التنظيم القانوني 
والمؤسساتي للمعرفة العلمية في مجال علم الاجتماع» وتميزت بإنشاء شعَبِ 
علم الاجتاع في الجامعات الثلاث. 

وقد تباينت فترات نشأة أقسام علم الاجتماع في الوطن العربي» وتفاوتت 
معها درجة استقلاليتها بفعل الاختيارات السياسية المعتمدة على صعيد 
التعليم العالي» والتي تكاد تنفق على جعل علم الاجتماع خاضعاً لضغط 
العلوم الأخرى خاصة الفلسفة. فقسم الاجتاع الذي أنشىئ في جامعة 
القاهرة سنة 1925 كقسم مستقل أعيد دمجه مع الفلسفة حتى سنة 1956 
أما معهد العلوم الاجتماعية للدراسات العليا الذي حاضر فيه رادكليف 
براون فكان هو الآخر فرعاً تابعاً للفلسفة» ثم استقل سنة 1956» ثم عاد 
إلى الفلسفة ليصبح قسم الدراسات الفلسفية والاجتاعية!"). 

وتنطبق نفس الملاحظة على التجربة المغربية؛ حيث يذكر عبدالكبير الخطيبي 
أن فترة النشأة تميزت بتقويض مؤسسات إنتاج المعرفة السوسيولوجية 


برك هادي صالح العيساويء آفاق علم الاجتماع في الوطن العربي. مرجع مذكور. ص 39. 
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الكولونيالية» لكن دون إنشاء مؤسسات مغربية حقيقية بديلة تستجيب 
فعلاً لحاجات البلاد في هذا الشأن. لكن رغم ذلك تمكن عدد من الباحثين 
من تحدي الصعوبات. والقيام بأبحاث علمية بوسائلهم الخاصة وفي غياب 
البنيات والوسائل المساعدة على الإنتاج العلمي”!)» خصوصاً أن الجهات 
الرسمية الوصية على البحث العلميء لم تكن تأبه لاحتضان البحث العلمي 
السوسيولوجي ودعمه. بل عملت على محاصرته ووضع خطوط حمراء 
له فى) يؤكد الخطيبي كشاهدٍ على هذه المرحلة: «أذكر أننا قمنا في معهد 
السوسيولوجيا بالرباط» ماا بين 1966 و1970.» بإنجاز بعض الأبحاث 
الميدانية» مثل تلك التي انصبت على الشباب القرويء ولم يكن مسموحاً لنا 
مع ذلك إنجاز بحث ميداني سوسيولوجي حول الإدارة المركزية)!. 
الواقع أنه لا يمكن فصل البيئة القانونية والمؤسساتية المنظمة للمعرفة 
العلمية في حقل علم الاجتماع؛ عن سؤال الديمقراطية والحكامة بالمجتمع. 
فمن التحديات التي تواجه علم الاجتماع والبحث العلمي نجد المناخ 
الديمقراطي السائد في المجتمع؛ فغياب الديمقراطية ينعكس بصورة 
سلبية على توفير البيئة القانونية والمؤسساتية المحتضنة لعلم الاجتماع, بحثاً 
وتدريساً وحرفة» ففي غياب الديمقراطية لا يُسمح للباحثين الاقتراب من 
بعض القضاياء وإن اقتربوا منها فإن النتائج لا تجد طريقها للنشرء وهذا ينفي 


عة أطتأاقط؟] عتطئعلاءلط4 صذ مع لاعس ل تكتلمة عطءععغطعء اء عالعصصه ممصا عطءمعطعءع18».تطتتقط]1 عتئكلاءلطهم د 
عطءنتعطءع؟ 12 ع1 عتته لوقع تتسنا اأتكتامم1 .60 :خوط 18) عتعه1مك0: عل متدووظ : عدرع :ج122 عل مستسعطن .مدززء51 5210 


.409-5.م.(2002.عنعومتاسعكنه 
113-124.م..1510 (2) 
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الوظيفة الأساسية للبحث الاجتماعي التي ترمي إلى إيصال النتائج العلمية 
الموضوعية لواضعي السياسات الاجتاعية وللجمهور أيضاً!''» فالملاحظ أنه 
من خلال سعي عالم الاجتماع لإدراك مناطق المجتمع الأقل تعبيراً وانكشافا 
والأكثر إثارة للجدل (الجنسانية» الأصولية» الإرهاب» السلطة...إلخ)» 
وعبر تعريته لهذه المناطق» وسعيه لإنتاج معرفة سوسيولوجية حوطاء يزعج 
كل الفاعلين الاجتماعيين» ويصطدم بكل سلط المجتمع. بَدْءاً بسلطة الواقع» 
وانتهاءً بسلطة الدولة» مروراً بساطة الأسرة والدين والمجتمع المدني؛ بل 
وسلطة المجتمع العلمي نفسه20). 

في هذا الصدد نشير إلى التجربة المتعثرة لمعهد السوسيولوجيا بالمغرب» 
ونستحضر شهادة غريغوري لازاريف 1:2221697 7118011 الذي 
أكد على أن معهد السوسيولوجيا أنشئع سنة 1960 بمبادرة من موريس 
إرهارت 1111811 2/1311116» أستاذ في جامعة نيوشاتل» وكان عباس 
لحلو 1.2101 5غ 46 أول مدير له سيعوض بعبدالكبير الخطيبي سنة 
2 الذي منحه دينامية جديدة» فقد استقدم شخصيات جامعية من 
فرنسا ومن أماكن أخرىء ونظم ندوات من أجل الباحثين الشباب» ومض 
بمنتديات علماء الاجتماع المغاربيين...إلخ» وبفعل قلة الموارد» لكن بسبب 
العدد القليل جداً من الطلبة» ستتوقف أنشطة المعهد سنة 1967» ليتم 
إغلاقه نهائياً سنة 1971., لكن وظائفه كمنتدى وكنقطة التقاءء ستنتقل 


برك عبدالوهاب بوحديبة وآخرونء «ندوة نحو علم اجتماع عري» في محمد عزت حجازيء نحو علم اجتماع عربي. مرجع مذكور. ص387. 
222 عبدالصمد الديالمي» القضية السوسيولوجية» نموذج الوطن العربي (الدار البيضاء: إفريقيا الشرق, 1989)؛ ص15. 
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جزئياً إلى المعهد الجامعي للبحث العلميء الذي صار الخطيبي مديراً له. فيم| 
سيدمج علم الاجتماع لاحقاً ضمن قسم مشترك إلى جانب الفلسفة وعلم 
النفس في كلية الآداب» جامعة محمد الخامس (0). 

ورغم تطور الشروط الإدارية والمئؤسساتية للمارسة السوسيولوجية في 
العقود الثلاثة الأخيرة من القرن العشرين» بتزايد عدد اللأساتذة الباحثين» 
والكتاب وفي الإعلام...إلخ, له يزال ١‏ يتم الاعتراف الرسمي والمؤسساقي 
الفعلي بها وبأهميتها.ء خاصة على مستوى هيكلة مهنة عالم الاجتماع» وتوظيف 
إلخ» لكننا بالكاد بدأناء خلال السنوات الأخيرة» نتتحدث عن إرهاصات ما 
يسميه الخطيبي (ثقافة سوسيولوجية) 7 مع ما تحيل إليه من حضور متنوع 
أو جهوية» وجمعيات متخصصة في هذا المجال أو ذلك؛ والمشاركة في أنشطة 
وبرامج تلفزية متمحورة حول المجتمع. 

إن إنتاج المعرفة السوسيولوجية المنضبط لمعايير العلمية والدقة» ولمقتضيات 
تنظيم المعرفة العلمية قانونياً ومؤسساتياً وبيداغوجياء لا يتعارض مع 
الاستجابة للطلب الاجتماعىء ولنا في تجربة بول باسكون خير مثال على 
عتسطمصمءظ :غه2ط1]82) غ285286ء 161201512225 نا . -19562006 2111/1310 5ع:251211 101125 011م دع1. 612150111222127 (1) 

.-9495.م.(2012.ع لتاقن 


ع كسمتسعطن .عدزك21 5210 عق أطتتقط] عتطئعلاءل طق صآ «سنتمصمعل عل دعسمعه1مك0: دع.[) تطتفتقط] عتطنعلاء0طه (2) 
134.م..أك.م0.عذعه1مك0: عل متدووظ :عو11251' 
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ذلك؛ فكما يوضح عبد الكبير الخطيبي «أعمال بول باسكون أنجزت تبعاً 
لثلاثة أنشطة: نشاط بيداغوجي (بمختلف معاني الكلمة: تعليم» تأسيس 
مدرسة سوسيوجحية بالمغرب»» وآخر تقني (نشاط عمله كمسؤول في إطار 
الإدارة» ومستشار» خبير وتقني)» وثالث نشاط الباحث» 7). 

لكن بالمقابل يلاحظ أن البحث العلمي الغالب في جامعاتناء ب! في ذلك 
الذي ينتج ضمن بنيات البحث. يرتبط بالتعليم» ويبقى هدفه هو التعليم؛ 
حيث ينحصر فيم| يسميه الخطيبي «بحث الإنتاج الذاتي عطاء#عباءع] 
ههه لذي بقدر ما هو نتاج للممارسة التعليمية» بقدر 
ما يعيد هو ذاته إنتاج هذه المارسة وتعزيزها»2» ففي أغلب الأحيان» تكون 
الأعهل المتمخضة عن هذا النمط من البحث,. محكومة بالرهانات الذاتية 
الخاصة بالمسار المهني للأستاذ الباحث» فهي أبحاث وأطروحات من أجل 
الترقية الاجتماعية للباحث, وكا يؤكد الخطيبي «فإن ذلك غير كافٍ من 
أجل الحفاظ على روح البحث)؛ لهذا يجب تطوير مراكز بحث متخصصة 
خاصة بالسوسيولوجياء وفي كل التخصصات العلمية)» مراكز بحث 
داخل الجامعة أكثر منها خارجهاء فالتجربة الغربية في هذا المجال» يمكن 
أن تكون مفيدة لناء فعلى سبيل المثال» يصرح ريمون بودون 113770020120 
23 ؤو إطار مقارنته العمل في المركز الوطني للبحث العلمي 


تدززء] لتددعة أطتتفط] عزطاءع[اء1 طة مآ » (ممععدط استدط عندى) عأغنن عصدكل ععتمحصة81). تطتتفط] عتطنعلاء0طهى (1) 
7 .م..أك.م0 .عنعه10مك0: عل متهووظ تعوء ه12 عل مستسع طن 


-4109.م..2(1510) 
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55 كأهم مؤسسة بحث في فرنسا بالجامعة قاتلاً: «اعتبرت -وما زلت 
أعتبر إلى اليوم- أن الجامعة هي من حيث المبدأء النسق التنظيمي المناسب 
أكثر لإبداع المعرفة» ذلك الذي تنمو فيه بسهولة أكثر قيم النقاش والتبادل 
بن النتخصضات العلمية لكو المامعة لا تبش السادلات نيق التخضصضاك 
العلمية فقطء إها أيضاً مكان طبيعي لتلاقح الأجيال» والذي بدونه لا تكون 
عا علوي مت ا 

إن تطوير مراكز البحث الجامعية يستلزم مدها بالإمكانيات والموارد 
الضرورية للعمل: القانونية» والبشرية والالية» مع أن قلة الإمكانيات 
ليست مبرراً دائاً لعدم إنتاج معرفة سوسيولوجية ذات جودة» فكى| يؤكد 
روبير كاستل 025661 18056118 أن علماء اجتماع مرموقين لم يعتمدوا في 
إنجاز أبحاثهم في إطار ما يسميه هذا الباحث ب «سوسيولوجيا حرفية» 
215121 عذع 500010 سوى على تويلاتهم الذاتية المحدودة» قائلاً: 
الم أكن أحتاج في الغالب سوى لبطاقة الميترو من أجل الذهاب إلى المكتبة 
أو الوقت الكاني للإنصات للناسء أكثر منه للتمويل من أجل بلورة أبحاث 
ميدانية كبرىء فبالمقابل لم أقم سوى بعمل حرفي 41:]1531281. لكن لست 
متأكداً من أن الجاعة العلمية فقدت الكثير نتيجة ذلك» ©. 
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لكن إذا كان منحى السوسيولوجيا ال حرفية يُحَدٌ في أغلب الأحيان اختياراً 


عل عدتدعصة) عناوع 1 .ممم تادء0: أء مسم 1611 ؟ عتاع 010 ك0 ندع 1101 20.220151ه ترد مسمكيسهظ8 (1) 
.52-9.زم.(1996) 01ط.عغصصد ع46. تعناوتاتامم ععمعكنو 

تعد أمتان ل.(.0ء) عتتطهآ لتمصععظ ص[ علمك 50 علسمتمعل 12خ عمصمجة؟ 12 اء عتع 10م ك0 12 .[عأددن أرءطه80 (2) 
1 :0215 2) ؟ عذأع10مك1350 
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حراً لعلماء الاجتماع الفرنسيين والغربيين عموماًء في ظل مجتمعات» من 
سماتها الأساسية» | يؤكد ميشيل فوكو ]7/]1126110112111 أن «الحقيقة») 
تتخذ شكل المخنطاب العلمي وترتكز على المؤسسات التي تنتجه؛ استجابة 
في الغالب» إلى الحاجة إليه» سواء من أجل الإنتاج الاقتصادي أو من أجل 
السلطة السياسية!'2» فإن هذا المنحى الحرفي» ليبس سوى قدر مفروض 
بالنسبة لغالبية الباحثين المغاربة والعرب. بالنظر إلى غياب بيئة مؤسساتية 


داعمة للخطاب العلمى: إنتاجا وتوزيعاً واستهلاكاً. 


الطلب السوسيو - افتصادي للخبرة السوسيولوجية 
كمد خل لأقلمة علم الاجتماع 

إن السؤال الذي ما فتئ يتردد» ضمنيا أو بشكلٍ صريح على ألسنة 
علمء الاجتماع» منذ البدايات الآولى لهذا العلم» هو سؤال «لميصلح علم 
الاجتماع؟:» والأهم ربا في هذا السؤالء ليس هو ما تولد عنه من أجوبة 
متباينة» بتباين رهانات علماء الاجتماع واتجاهاتهم النظرية7» وإنا ما ينطوي 
عليه من حمولة إشكالية» عبر عنها بشكل مُكثف وموفق عالم الاجتماع 
الفرنسي برنار لاهيرء قائلاً: ل يصلح علم الاجتاع؟ هل ينبغي له حقاً أن 
يصلح لشىءٍ ما؟, ثم إذا كانت له منفعة ماء فم| طبيعتها: هل هي سياسية (عالم 
(1) ميشيل فوكوء نظام الخطابء ترجمة محمد سبيلا (بيروت: دار التنويرء 1986). ص 70. 
(2) لكنها كأجوبة لا تخرج عن نطاق اختيار وظيفة من الوظائف الثلاث الممكنة لعالم الاجتماع: إما كفقيه للعلم (وظيفة إبستيمولوجية)» أو مستشار 


للأمير (وظيفة سياسية)» أو طبيب للفقراء (وظيفة علاجية)» انظر: 
.1985 .لتناء5 .60 :متعة©) مصه نا دمتصدعنه دعل عتع10م0ن50 12.عتامصرء8 ءممتلتطط 
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الاجتماع كخبير وكمستشار للأميرء أو عالم الاجتماع الذي يمنح الأسلحة 
للمهيمّن عليهم)؛ أم علاجية 611610116 1626127 (عالم الاجتماع كطبيب 
للمجتمع يسعى إلى تخفيف معاناته أو يقوم بتش.خيص وفحص المشاكل 
الاجتماعية» وفهم العالم الاجتماعي وحتمياته). أم معرفية (عالم الاجتماع 
كفقيه معرفة ينهل من التراث السوسيولوجيء وليس له من هدف سوى أن 
يعرف فهم النصوص وتأويلهاء وأن ينتج ويعيد إنتاج معرفة سوسيولوجية 
تنضبط للمقتضيات المنهجية والنظرية السوسيولوجية)؟7". 

لن نخوض في كل أبعاد سؤال الاستعمالات الاجتماعية للمعرفة 
السوسيولوجية» وسنركز بالأساس على البعد المتعلق بالطلب الاجتماعي؛ 
بغاية إبراز أهمية ما ينتج اليوم هذا الخصوص من تصورات في حقل 
السوسيولوجياء وما يفيدنا في فهم علاقة الطلب السوسيو- اقتصادي 
للخبرة السوسيولوجية بسؤال أقلمة علم الاجتماع» سواء في زمن نشأة هذا 
العلم أو في الزمن اللاحق عليه» وبغاية الوقوف على حدود هذه التصورات. 

في الواقع لا يمكن تناول موضوع السوسيولوجيا والطلب الاجتماعي 
دون استحضار مبادثها الإبستيمولوجية» ىا بدأت تتبلور في الإنتاجات 
السوسيولوجية الراهنة. فلم يعد من الممكن النظر إلى سوسيولوجيا التدخل 
انطلاقاً من التقليد الإبستيمولوجي الكلاسيكي ذي المرجعية الباشلارية- 


الدوركايمية؛ حيث إن تمارسة سوسيولوجيا التدخلة500101081 
2205 م 12 : كتمهط) ؟ عذع 50010 12غ2ء5 أمنن خ.عتتطهةآ لتمصىءظ )1١(‏ 
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مع ل ؛لاتفترض فقط ضرورة استجابة إنتاج المعرفة 
السوسيولوجية للمعايير الكلاسيكية المحددة للعلمية» ى] يتم تكريسها من 
طرف «العالم الأكاديمي»» وإنا تفترض بالأحرى ضرورة أن يتمكن هذا 
الإنتاج من تحريك الأشياء وتغيير الأمور في المجال الذي يجري فيه التدخل. 
كا تفترض ممارسة سوسيولوجيا التدخل ألا يعود للجاعة العلمية وحدها 
أمر تحديد نجاعة التحليل العلمي المنتتجء وإنا أيضاً لأولئك الذين يتوجه 
إليهم (أفراد المجتمع كمبحوثين ومتلقين للأعمال العلمية)» فمردودية 
إنتاج سوسيولوجيا التدخل لا تتعلق حصرياً ب «العلماء» والجاعة العلمية» 
وإنما أيضاً بالناس العاديين الذين تتوجه إليهم» فسيرورات إنتاج المعرفة 
السوسيولوجية ينبغي أن تقوم ليس على القطيعة بين عالم الخبراء وعالم الناس 
العاديين» وإنما على الترابط» بل والاقتسام ©721]28 ©1؛ اقتسام المعرفة. 

وكا قال الباحث جيل هيرورو 116116105 611165: إن السوسيولوجيا 
تنشغل بالتأثيرات التي يمكن أن تحدثها لدى أولئك أنفسهم الذين يمنحونها 
مادة تحليلاتها)2!7. 

من هناء فالمرتكزات النظرية للسوسيولوجيا التدخلية مستمدة من تقليد 
آخر غير الإبستيمولوجيا الكلاسيكية العاشقة للقطائع (قطيعة مع الحمس 
المشترك» والقطيعة مع تاريخ العلم وتاريخ أخطائه. وقطيعة بين العالم 
والسيامي»ء والقطيعة بين المعرفة العلمية والمعرفة العادية أو اليومية).فبدلا 


112126621.2005(9 1 : متته) تمناء ه1261 هآ : عع [محمء دمتاسع دعاستل عنعه1مك0: عسبخكل دوع مسلط .غطعة]' ستهلة (1) 
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من مفهوم القطيعة» تنتصر السوسيولوجيا التدخلية لمفهوم الارتباط أو 
الارتباطات بالأحرى, تلك التي ليست سوى مضمون الاجتاعي نفسه؛ 
الارتباط بين عالم الاجتماع وبين من يدرّسَهمء وبين المعرفة العلمية والمعرفة 
العادية» لا سيم أن من أهم تميزات السوسيولوجيا كعلم أن نتائجها قابلة 
للقراءة من طرف «مواضيع» أبحاثها أنفسهم. أي من طرف من تدرسهم» 
وذلك بخلاف مثلاً جزء كبير من علم التاريخ الذي يتحدث عن الأموات» 
أو جزء من الأنثروبولوجيا التي اهتمت تقليدياً بساكنة لا تشترك في نفس 
اللغة ولا في نفس الثقافة مع الأنثروبولوجيء لكن أيضاً وخصوصاً بخلاف 
كل علوم المادة والحياة التي ليس لها كمواضيع أيّ قراء مفترضين!!)؛ لهذاء 
فمن أجل فهم الإشكالات التي تطرحها السوسيولوجيا ذات المنحى 
التدخلي في مجتمعاتنا العربية» يتعين إعادة قراءة حقل السوسيولوجياء بتبني 
إبستيمولوجيا جديدة قائمة على مفهوم الترابط وليس القطيعة. 

من هذ المنطلق نفهم أن كل جهد يبذله عالم الاجتماع» جدير بهذا اللقب» 
هو محاولة للاستجابة لطلب اجتماعي صادر عن المجتمع (المؤسسات 
العمومية والخاصة» وتنظيمات المجتمع المدني...)7)؛ وحتى عندما لا ينخرط 
عالم الاجتاع في تلبية طلب اجتماعي بعينه» فهو يحلم باستمرار بأن يكون 
لأعماله تأثير في المجتمع. وكما قال ريمي هيس 11655 11©1221: «كل عالم 


4 .أن .دزه. ؟عنع 50010 12غء5 أمنان لخ .عتنطة.آ لمتمصسظ 0 
ألاء5 أمنان ه.(.لء) عقتتطهطآ لنتمصعظ سآ علمنه: علسمتمعل 12خ عمصممة؟ 12 اء عتع10مك0: 1.2 .اعأوهن غترءعطه8 (2) 
.أن .مه.؟ عأع10من 1250 


301 





اجتماع يرغب في أن يرى أبحاثه تغير المجتمع» وبداخل كل عالم اجتماع تنام 
فكرة التغيير الاجتماعي)7). 

لكن الاستجابة للطلب الاجتماعيء ولطلب الخبرة» لا تعني التخلي عن 
موقع عالم الاجتماع؛ حيث يمكن. إن لم نقل يجب» على عالم الاجتماع أن 
ينخرط في سيرورة التغيير والتخطيط والتنمية» لكن مع المساهمة في معرفة 
هذه السيرورة نفسها من موقع العالم؛ حيث لا يمكن لعالم الاجتماع أن 
يتحول إلى مهندس اجتماعي» فيتخلى عن الروابط التي تربطه بالسوسيولوجيا 
العامة» دون أن يعصف با يشرعن وضعه ووجوده. فعالم الاجتماع الحقيقي 
هو الذي «يكون مفيداً للمجتمع» دون أن يتخلى عن دوره كمنتج للمعرفة 
السوسيولوجية حول نفس هذا المجتمع'”. 

يمكن أن نقدم مثالاً على ذلك؛ من التجربة الفرنسية؛ حيث إن تشكّل الثقافة 
كحقل بحث سوسيولوجي في فرنساء انطلاقاً من سنوات الستينيات من 
القرن العشرين» مدين بالشيء الكثير للطلب الاجتماعي الصادر عن الوزارة 
الوصية على قطاع الثقافة» فدراسة بيير بورديو 8011101611 116116 وعدد 
من علماء الاجتماع الآخرين للثقافة تزامنت مع تجديد الاهتمام الرسمي بالمسألة 
الثقافية» ففي سنة 1959. تم إنشاء وزارة للشؤون الثقافية وإسنادها ل 
(أندري مالرو» 1/21:2115 12016ل» والطموح المعلن عنه من طرف هذا 


1.ص-5- نوقه6) تامتاطء لع ]صلل عنع10مك5:0 2.آ.ووع11] ندسع8 (1) 
.102-109 .م..أك.رزه. علد ك0 عل مدعل اء عتع 010 ممغطاصف ) .1ل ط812 لعسهمطاه31 (2) 
)3( كان أندري مالروه الذي اجتمع المثقف والسياسي في شخصيته وتجربته» يرى أن عدم وجود سياسة ثقافية لدولةٍ ما هو في حد ذاته سياسة. 
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الوزير المتقف هو دمقرطة الثقافة العالمة» أي تشجيع الولوج إليها من طرف 
الجميع» واستندت السياسة الثقافية التي تروم الوزارة القيام بها آنذاك إلى 
أبحاث ميدانية سوسيولوجية» وهكذاء طلبت مصلحة الدراسات والبحث 
في الوزارة من بيير بورديو بحثاً حول زيارة المناحف في أوروبا سنة 21963 
وكان هذا البحث وراء نشر كتاب بيبر بورديو 8011101611 216116 وألان 
داربل 102161 413112 ١حب‏ الفن: المتاحف وجمهورها) سنة 2101969 
والذي سينضاف إلى مجموعة كتب أخرى نشرها بورديو حول الثقافة ١فن‏ 
وسيط: بحث حول الاستعالات الاجتاعية للفوتوغرافيا» (1965). 
و«التمييز: النقد الاجتماعي للحكم) (1979). و«قواعد الفن: تشكل 
الحقل الأدبي وبنيته» (1992)) وجعلت منه أحد أبرز علماء اجتاع الثقافة في 
العالم» فتمكن بالتالي من الاستجابة للطلب السوسيو-اقتصاديء لكن دون 
التخلٍ عن صرامته العلمية وأسلوبه النتقدي.لكن ماذا عن السوسيولوجيا 
والطلب الاجتماعي بمجتمعاتنا العربية؟ 

إن علم الاجتماع في السياق العربي غير مُطالّبٍ فقط بدراسة المجتمع» 
وإنما ينبغي له الاستجابة لمطالبه وحاجاته الأساسية» والواقع أن وجهي 
هذه العلاقة مترابطان؛ بحيث إنه كلما انطلق العلم من إشكالات المجتمع 
وقضاياه الأساسية؛ كلما استطاع تقديم دراسات وأبحاث تستجيب 


:كعه) دعنتوأع 500010 15285 5ع5 أء 80112011 عنتتعام عل عتتمغط) 2آ.سنلسدلة عنصهل1ك عة سنهل نه[ عصمة (1) 
ا 
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للحاجات الحقيقية ذا المجتمع !1 وبالمثل كلما استجاب العلم للطلب 
السوسيو-اقتصادي الصادر عن مؤسسات المجتمع المختلفة» دون التخلي 
طبعاً عن الضوابط المؤطرة لإنتاج المعرفة العلمية» كلم أفضى ذلك إلى 
تطور العلم» وكا أكد بيير بورديو 8011101611 216116 أيضاًء فمن خلال 
الاستجابة للطلب الاجتماعي يقوم عالم الاجتماع بدور أصعب من مجرد إنتاج 
معرفة علمية وَفْقَ ضوابط الحقل العلمي» فهو يقوم بدور الإنصات (لنبض 
المجتمع والإنسانية) والبحث والإبداع؛ وطبعاً تقديم المساعدة» عن طريق 
تحليل علمي دقيق للواقع الاجتّاعي ونقده» فبذلك فقط يساهم في تغييره» 
بمنح المجتمع الأدوات والأسلحة التي تجعل ذلك التغيير جمكناً)؛ ذلك أن 
أهم ما تتيحه لنا السوسيولوجيا هو أنها تحررنا من مسطوة حتميات العالم 
الاجتماعي © إِذْ إن كل تقدم في معرفة قوانين العالم الاجتماعي هو توسيع 
لمجال حرية الإنسان في الفعل. وهكذا فإذا كان لعالم الاجتماع من دور ماء 
فسيكون بالأحرى إعطاء «أسلحة» إلى جانب تقديم الدروس. 

الواقع أن عدم الاستجابة للطلب الاجتماعي الصادر عن المئؤسسات 
الحكومية وغير الحكومية» هو مظهر من مظاهر أزمة علم الاجتماع في مجتمعاتنا 
العربية» وهو تعبير عن عجزه عن التأقلم مع بيئته السوسيو-اقتصادية» بل 
وتعبير عن مدى عزلته واغترابه عن هذه البيئة» | ذهب إلى ذلك الباحث 
0 0 0 0 0 0 جل عربي»؛ ضمن محمد عزت حجازي وآخرون. نحو علم اجتماع عري: علم الاجتماع 
الس 01د معدو امجانك و مزمز ق 050لا عالق مولت 7ق اليا 01 و10 


2 ]:5011111211/ / 200202/ .عداو تمده [1منل-ع0 مح ممصو / :وصاغط 
547 .انتاسنلة : وتنمدط) عذع 010 ك0؟ ع1 عصمنادع01 .ناعنل 1م80 عررعاط (3) 


204 





محمد عزت حجازي7» فبدلُا من أن يكون وسيلة لتحرر الوطن العربي 
وتقدمه. فإنه يمساعد بقصدٍ وبدونه في تكريس التخلف والتبعية والتجزئة» 
ارتباطاً بعلاقة السوسيولوجيا بالطلب الاجتتاعىء التى #بمنا هناء وانطلاقاً 
من أن كل عمل سوسيولوجي ليس سوى استجابة -ضمنية أو صريحة - لنسق 
انتظارات المجتمع إزاء المشاكل اليومية التي يواجههاء وبالنظر إلى أن البحث 
من طرف المنظمات العمومية أو الخاصة أو منظ هات المجتمع المدني» التي 
للب الاسكازة أو لشو الموسير لرهة :واسهاذا لعف غلاضاتف 
التجربة المغربية في هذا المجال» يمكن القول: إن الاستشارة والخيرة لعبتا 
دورا أساسيا في نشأة حقلي السوسيولوجيا والأنثروبولوجيا وني تطورهما 
نحو المزيد من التأقلم مع بيئتهماء وذلك من خلال الانخراط المتواصل لنسبة 
مهمة من علماء الاجتماع والأنثروبولوجيين المغاربة» كاستشاريين وخبراء, في 
إطار مشاريع بحث وخبرة مولة من طرف منظمات وطنية ودولية» حكومية 
وغير حكومية©» ويبدو هذا الأمر مبرراً أكثر في مجتمعنا المغربي؟ حيث إنه 
في غياب أساس مؤسساتي يمول الأبحاث السوسيولوجية الميدانية» يساهم 


00 محمد عزت حجازي «الأزمة الراهنة لعلم الاجتماع في الوطن العربي»؛ ضمن محمد عزت حجازي وآخرونء نحو علم اجتماع عربي: علم الاجتماع 
والمشكلات العربية الراهنة, مرجع مذكورء ص 13. 
.مه .1121202 ند عع 501010 80111012212 دتسطم ]1 عة علنطء 12 سدودد11] (2) 
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الميدان» لا يمكن للمؤسسة الجامعية تمويلها من منطلق أن تدشل عالم 
الاجتماع في إطار الاستجابة لطلب اجتماعيّ ما؛ ليس مجرد سيرورة بناء أو 
تغيير اجتماعي فقط» وإنما هو سيرورة بناء معرفي أيضاً بفضل ما يسمح به 
هذا التدخل من تعبئة لموارد معرفية (نظرية ومنهجية)» وبفعل ما يؤول إليه 
من مخرجات على مستوى توظيف المعرفة السوسيولوجية وإنتاجها/. 
والملاحظ أن السوسيولوجيا الناشئة بمغرب الاستقلال بدأت تستجيب 
للطلب الاجتماعي في وقت مبكر ربها حتى قبل أن تتشكل كحقل علمي 
قائم الذات» فك يؤكد غريغوري لازاريف 1:2221:67 6118011 أحد رواد 
السوسيولوجيا القروية بالمغرب الذي انخرط باحثأء بمعية بول باسكون 
وباحثين شباب آخرين في دراسات خبرة» حتى قبل أن يتملكوا المعرفة 
السوسيولوجية اللازمة لذلك» بل شكلت استجابتهم للطلب الاجتماعي 
حافزاً لتعميق تكوينهم السوسيولوجيء ال تكن لدينا أية خبرة في الاقتصاد 
وفي السوسيولوجياء وانكبينا على دراسة كتب الاقتصاد والإسهامات 
العلمية في مجال ديناميات السكان. وكتابات جورج بلاندييه 35601865 
01 في «سوسيولوجيا التنمية» و«القطائع الكولونيالية»...)/©. 
كا أن تأر اهتمام علماء الاجتاع المغاربة بالظاهرة الحضرية؛ وبالمقابل 


.5--7.94م..أك.م0.-19562006 ع112120 ننه 25121155 7011101165 5ع[ :12221 رمع 611 (1) 

عة سععاءصدءع؟ 1211 سآ معنعه1مك0: 12 ع0 تناعمء جاه طامتاسء قعص نآ نمدم لك ماعصمن) .سععاءصدع؟ غ131 (2) 
عءء80 »60.12 :دع [اععتاو8) دع كتاءء م 5ل1عءص7 أء عتناء زم :قلاع 1عأاصذئآ أء علع10مك5:0 ه.آ.(.1805) ك1 لي نع 01 
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اهتمامهم المبكر بالظواهر الاجتاعية القروية» يرتبط في جانب منه بالرهانات 
السوسيو-سياسية المحلية؛ إِذْ كان للاختيارات السياسية التي أولت اهتتاماً 
خاصاً للتحديث الفلاحي تأثيرٌ بين على توجّه رواد علم الاجتاع المغاربة» 
وفيم| بعد علماء الأنثروبولوجيا نحو المجال القروي'"» لكن إضافة إلى ذلك» 
يَعتبر الأنثروبولوجي حسن رشيق أن من بين ا حوافز التي غلبت كفة المجال 
القروي في المواضيع التي تناولها علماء الاجتماع والأنثروبولوجيين بالمغرب» 
وجود امشاريع تنموية» عديدة سمحت للباحثين بالقيام, إزاء دورهم 
كمستشارين أو خبراء» بأبحاث ذات صبغة علمية أكاديمية. هذا ينطبق 
على غالبية الأسمء البارزة في حقل علم الاجت)ع والأنثروبولوجياء نذكر 
على سبيل المثال كلاً من بول باسكون 2356013 88111» ونجيب بودربالة» 
وعبدالله حرزني» وعبدالله حمودي. ومحمد الطوزي. ومحمد مهدي» وحسن 
رشيق» و رحمة بورقية وغيرهم. 

هكذاء أنجز علاء الاجتاع بالمغرب منذ الستينيات من القرن العشرين 
أبحاثاً علمية مهمة بالموازاة مع مواكبتهم التقنية مشاريع التنمية القروية 
(الإصلاح الزراعيء التهيئة المائية والرعوية» والكهربة. والتزود بالماء 
الصالح للشرب...)» وقد مولت الدولة والمنظات الدولية العديد من تلك 
الأبحاثء فتزايد الطلب على الخبرة والاستشارة السوسيولوجية بشكل 
تدريجيء لدرجة أن ذلك الحذر الذي ميّر موقف السلطات العمومية من 


برك أبوبكر باقادر وحسن رشيقء الأنثروبولوجيا ني الوطن العربي (دمشق: دار الفكرء 2012). ص 203. 
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العلوم الاجتماعية» وخاصة السوسيولوجياء في نهاية عقد الستينيات 
وبداية السبعينيات من القرن الماضي» هو بصهد التجاوز اليوم مع انبثاق 
الحاجة إلى خبرة علماء اجتماع» خصوصاً بعد التطور القانوني والمؤسساتي 
الذي حصل على مستوى التنظيم والتدبير الإداريين لحقل البحث العلمي» 
مركزياً على مستوى الوزارة المكلفة بالتعليم العالي والبحث العلميء أو محلياً 
على مستوى الجامعات والمعاهد العلمية ومراكز البحث» ومأسسة بنيات 
وهياكل البحث العلمي مؤشر دال آخر على هذا التطور هو تزايد تمويل 
الذوايات الندوتسبواوحية ف طلوف الذؤلة والؤشيدات الحتومة رمقل 
البحث الوطني حول القيم في إطار تقرير الخمسينية حول التنمية البشرية)» 
والمؤسسات الخاصة؛ بل ومنظيمات المجتمع المدني. 

مع ذلك ينبغي استحضار المفارقة التي تسم وضع عالم الاجتماع في العلاقة 
مع مسألة الطلب الاجتماعي: فهو بقدر ما ينخرط في أعمال الخبرة ويسعى 
لجعل خبرته وعلمه يستجيبان للطلب الاجتماعي ومعاييره» بقدر ما يحرص 
على إنتاج معرفة سوسيولوجية منضبطة لمعايير العلمية» ويطرح هذا الوضع 
المفارق بالنسبة للباحث مجموعة من التحديات» من أبرزها: 

تحدي غياب سالطة عالم الاجتماع على طبيعة الطلب والإطار المرجعي 
للخبرة؛ ذلك أن هذا الطلب يُعَبَرَ عنه في الغالب في وثيقة مرجعية» قد تكون 
مصاغة من طرف خبير هو ذاته عالم اجتماع؛ أو من طرف تقنيين» أو مكتب 
دراسات. هذه الوثيقة المرجعية تطرح إشكالية وأهدافاً يراد بلوغهاء ومنهجية 
يتعين جهاء وعموماً «المؤوسسات العمومية أو الخاصة تطلب التحليل أو 
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الخبرة السوسيولوجية» تبعاً للأسئلة العملية التي تطرحهاء وليس بباجس 
تطوير المعرفة)!1)» وليس للباحث أيّ اختيار غير الخضوع لديكتاتورية الوثيقة 
المرجعية التي لا تترك سوى مساحة ضيقة للتعبير عن استقلاليته المنهجية» 
فهل يضع الباحث «علمه» بين قوسين» ويمستجيب لطلب الخبرة بطريقة 
براغاتية دون الاهتام بصلاحية مضمون وطبيعة الطلب الاجتماعي؟ 
يشير الكثير من الباحثين المغاربة الذين تناولوا ظواهر العالم القروي 
بالخصوص إلى اشتراط المؤسسات الممولة اعتاد المقاربات المسماة 
اسريعة وتشاركية» والتي تتموقع على النقيض من المناهج الكلاسيكية 
للسوسيولوجيا والأنثروبولوجياء ولو أنها تشتق منها وهي تبسيط لحال, 
أو بالمثل تفضيلها للمقاربات الكمية وللغة الأرقام والإحصائيات» بغض 
النظر عن طبيعة الموضوع. وما يفترضه من مقاربة منهجية خاصة. 
الأبحاث المنجزة في إطار الاستجابة للطلب الاجتاعي ينذر نشرها أو 
تحويلها إلى أبحاث ذات طابع أكاديمي7؛ حيث تنتهي غالبية أبحاث الخبرة 
إلى الإهمال في أدراج مكاتب البيروقراطيين» ذلك أن انفتاح مؤسسات 
مجتمعنا المغربي على المعرفة العلمية» في حقل العلوم الاجتماعية» ليس دائ) 
انفتاحاً مبدئياًء يفضي بالضرورة إلى الأخذ بعين الاعتبار وجهة نظر العالم 
في بناء السياسات واتخاذ القرارات الحاسمة. وإنما كما أشارت إلى ذلك 
6 الم ووس علطمو الجر الوا م و11 نوه د ولاه واف مد جوا ام 1 0 
اق اك ار ااه اه 
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الأنثروبولوجية فرانسواز اريتيي 1161116 110320156 في معرض 
حديثها عن تجربتها الذاتية في مجال الاستتجابة للطلب الاجتماعي. فإن 
عالم الاجتماع غالباً ما يواجه بها تسميه هذه الباحفة «الصمم الانتقائي 
ع7أأء»ع561 170)511016)؛ حيث لا ينصت صاحب القرار بخصوص ما 
يقدمه الباحث من معرفة علمية» سوى لما يعتقد أنه يتعاشى مع مصا حه 
واختياراته التي تراعي في الغالب ما هو سياسي وأمني أكثر من أيّ شيء 
آخر. 

لهذا فعالم الاجتماع الحقيقي» ليس خبيراً فحسب. بل هو باحث قبل أيّ 
شيء؛ مُطالّب بأن يراعي الطلب الأكاديمي أيضاً النابع من الجاع العلمية 
التي ينتمي إليها «بالعودة إلى وثائق الخبرة ومعطياتها»» من أجل تثمينها 
عبر استكاها وتوظيف أكثر من تقنية من أجل التحقق من صلاحيتها 
ومن النتائج المتمخضة عنها» ونشرها في شكل أعال أكاديمية كفيلة 
بتطوير ال مارسة العلمية في حقل علم الاجتاع (بحثاً وتدريساً وتكويناً). 
خصوصاً أن سوسيولوجيا التدخل» كم| يؤكد إيرهارد فريد برغ 1515:8:0 
#8 6 تفترض جودة المعرفة المتتجة؛ فليس صحيحاً أن عالم 
الاجتماع-المتدخل يحتاج إلى علمية أقل» بحجة أن الأمر يتعلق ببحث 
«مُطبّقَ) «ذي قيمة براغماتية»» وأنه لا يتوجه إلى «زملائه»» وإنما فقط إلى 
الفاعلين المعنيين بالتدخلء على العكس تماماًء إنه يحتاج لكل العلمية (بمعنى 


.16 .م.(1996.طمع2[ 0011 نمتعوط) ععصع 111ل 12 ع0 عنفمصعم 12.ستصتصسة/ ستلدهء8]25. يع ]1 عدزمعصهءظ8 1 
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الدقة العلمية واحترام منهج دقيق في البحث) التي يمكن تعبئتها؛ لأنها هي 
التي تتيح له الحفاظ على خارجيته» أي استقلاليته العلمية والفكرية التي 
تتعلق بها في النهاية» قدرته على الاستجابة للطلب الاجتماعي. فالمقتضيات 
العلمية وفائدة المعارف المنتتجة. والدقة المنهجية وا حوار مع المعنيين» ودقة 
التحليل وبساطة اللغة لا تتعارض في هذا المنظورء وإنما على العكس شرط 
بالنسبة لبعضها البعض'). وحتى في الحالة التي تكون الخبرة ذات طبيعة 
تقينة قناماء ويغيدة ونا عن اعقامات الباحة و#صضحه مكو له أن 
يستثمر التمويل والإمكانات المتاحة له في إطار هذه الخبرة» لإنجاز بعض 
مشاريع أبحاثه الأكاديمية العلمية» التي كان يفتقر ربا إلى موارد مادية 
وبشرية لإنجازها. وفي هذا الإطار يمكن أن نشي ر إلى أن أغلب الأبحاث 
السوسيولوجية والأنثروبولوجية المهمة التي أنجزت بالمغرب (أعمال بول 
باسكون «حوز مراكش» وعبدالله مودي «الضحية وأقنعتها» وحسن رشيق 
«سيدي شمهروش: الطقوسي والسيامي في الأطلس الكبير» ومحمد مهدي 
اتوغلة الاطلينانين مدت حرف كز جات سن 1 سامون و وماك عر وت 
محذة كل السدعن مز شيع نوسيات النلئيي الندى اتعوة نطلاناً 
منها©. 

مدي الاتماه نحو تناول المواضيع التي تخظى بالتمويل#حبيث لا يكون 


ع مععاء صمء؟ ج0101[ سآ ممسمتاصع تع غصذ[ مصهل أنامامهد.عسع 10م ك0 عل معتاغحم رمد ععته1 ).مل طلعن8 لمقطمرظ 0 
.111-0.مم..أك.رزه.دءكتاءء دقعم أء عناء لظ نممتاسء تع )سنآ أء عأع 10م ك50 2.آ.(.كل18) ك1 لرعنع 01 
202 أعمال مودي ورشيق ومهدي مثلًا أنجزت بشكل مواز و«سري» مع أبحاث خيرة تقنية في إطار مشروع دعم الماشية الصغيرة. 
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الباحث حراً تماماً في اختيار موضوع بحشه. وإنها يكون الطلب الاجتماعي 
محدداً للمواضيع التي يمكن تناوهما والطريقة التي يمكن تناوها بها). 
يعني هذا خضوع الحقل السوسيولوجي بشكل متزايد لمنطق السوق. 
أي لمنطق العرض والطلبء يمكن أن تترتب عن ذلك انعكاسات سلبية 
تؤثر على نوعية وجودة الأبحاث المنتجة؛ إِذْ نبه إلى ذلك الباحث تيودور 
كابلو 16001016 ' 1010م23) 2 فعندما يكون اختيار الملوضوعات 
السوسيولوجية خاضعاً لتوفر التمويلات والمصادر المالية» قد يتحول اهتمام 
الباحثين مع مرور الوقت من المشاريع المهمة والضرورية إلى الأبحاث 
المبتذلة» والسهلة التمويل. وفي هذا الصدد. يمكن أن نستحضر ما أشار إليه 
علماء الاجتماع المغاربة؛ فريق تأليف كتاب 0110610162 911 0/)1/1519202) 
بخصوص الطلب الاجتماعي على الخبرة السوسيولوجية في مجال دراسة 
الظاهرة الدينية» فمنذ عقود تناسلت الدراسات حول الأصولية والإسلام 
السياسي والإسلام الجذري أو الراديكالي...إلخ» ويجري الاهتمام أكثر 
ب«عودة» أو «(صحوة» الدين وإعادة أسلمة المجتمع, والمظاهر التي تقترن 
بالإسلام والعنف والجهاد...إلخ. 
دور الباحث هو ألا يستبعد هذه الموضوعات التي لما مكانتها في الدراسات 
ل ل ا 1 00200 
831 .ل بوةب؟ ملزة العامة 
.13.م.(1970 .ستامك لصمصصة عتعتهوطنآ :متمد) عنوذعه امك هد عاغنتومع نآ عنرهلمغط1 #رمامد0 (2) 


15 وع1 نقناى 812011616 :01101012 نمق دنه1د 10277.11 لع مسمطه]8 عة علنطء 12 سدددةآ ع 1ل دترة 181 لعسمطه31 (3) 
١-١‏ :25213222 )) 81210 بن عكتاع تع تاء دعتال هترم د16 أء 
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الدينية» لكن أن يساهم في توازن موضوعات الدراسة» من خلال المساعدة 
الأكثر إثارة» والأكثر مرئية» والأكثر طلباً من طرف الجهات الممولة (الغربية 
في الغالب)» ووسائل الإعلام والجمهور الغربي. 


على سبيل الختم 

يتبين تما سبقء أنه لا يمكن تصور علم الاجتماع في سياقنا العربي» كا في 
أيّ سياق آخرء بمعزلٍ عن المنحى الإبستيمولوجي المحايث له سواء تعلق 
الأمر بلحظة النشأة والتأسيسء أو باللحظات اللاحقة عليها لحظة النضج 
والمأسسة...)» فأقلمة علم الاجتماع في سياقنا العربي لا تتحقق فقط بتوجيه 
علماء الاجتماع غالبية جهودهم لمعرفة الواقع الاجتماعيء وإنما أيضاً بالعمل 
بالموازاة مع ذلك. على مطارحة أهم قضايا إستيمولوجيا علم الاجتماع» 
والمساءلة المتواصلة لمعنى ولصلاحية ما ينتج من معرفة سوسيولوجية» 
نالو اعفار هذه الميتاءلة أمرا طيعياء ودليل فضوةولين تعبيرا عد أزعة؛ 
ذلك أن مساءلة علم الاجتمع لذاته هي من صميم ال مارسة العلمية في 
حقل السوسيولوجياء وهي بالتالي شرط إيستيمولوجي لازم ليس فقط 
لنشأته وتأسيسه في سياقنا العربي» وإنما لخلق شروط أقلمته ونضجه أيضاً. 
فالنقد المزدوج الذي تحدث عنه الباحث عبدالكبير الخطيبي يظل باستمرار 
راهنياً وأساسياًء بل وشرطاً إيستيمولوجياً لازماً لبناء علم اجتاع مُأقلم 
مع سياقنا العربي؛ حيث لا تزال المهمة الأساسية لعلماء الاجتاع في بيئتنا 
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تتمثل في القيام بعمل نقدي: أولا للمفاهيم الناتجة عن المعرفة والكتابة 
السوسيولوجيتين اللتين كانتا تتكلمان باسم العالم العربي» ويغلب عليها 
الطابع الغربي وأيديولوجيته المتمركزة على الذات» وثانياً نقدٌ للمعرفة 
والكتابة السوسيولوجية التي أنجزتها مختلف مجتمعات العالم العربي حول 
ذاتها. وحده هذا النقد المزدوج يفتح المجال لإنتاج معرفة سوسيولوجية أكثر 
تأقلاً مع سياقنا العربي. 

كما أنه إذا كان علم الاجتاع الحديث قد انبثق في سياقنا العربي كممارسة 
علمية غير مؤسساتية» بفضا الجهود العصامية لعلاء الاجتاع العرب 
المؤسسينء فإننا تُعاين في العقود الأخيرة تطوراً للشروط الإدارية 
والمؤسساتية للممارسة السوسيولوجية في عدد من مجتمعاتناء لكن دون أن 
يصل الأمر إلى حد الاعتراف الرسمي والمؤسساتي الفعلي بها وبأهميتها؛ إِذْ 
تظل «السوسيولوجيا الحرفية» قدراً مفروضاً على غالبية الباحثين المغاربة 
والعرب نظراً إلى غياب بيئة مؤسساتية داعمة للخطاب العلمي: إنتاجاً 
وتوزيعاً واستهلاكاً. 

إن علم الاجتماع في السياق العربي غير مُطالّبٍ فقط بدراسة المجتمع» 
وإنا ينبغي له الاستجابة لمطالب هذا المجتمع واجاحاته الأساسية؟ ذلك أنه 
كلما انطلق العلم من إشكالات المجتمع وقضاياه الأساسية» كلما استطاع 
تقديم دراسات وأبحاث تستجيب للحاجات الحقيقية لهذا المجتمع» وبالمثل 
كلما استجاب العلم للطلب السوسيو-اقتصادي الصادر عن مؤسسات 
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المجتمع المختلفة» كلما أفضى ذلك إلى تطور العلم؛ لكن دون التخلي طبعاً 
عن الضوابط المؤطرة لإنتاج المعرفة العلمية. وبالمقابل فإن عدم الاستجابة 
للطلب الاجتماعي الصادر عن المئؤسسات الحكومية وغير الحكومية مظهر 
من مظاهر أزمة علم الاجتماع في مجتمعاتنا العربية» وهو تعبيرٌ عن عجزه عن 
التأقلم مع بيئته السوسيو-اقتصادية» بل وتعبيرٌ عن مدى عزلته واغترابه عن 
هذه البيئة. 

والأكثر من ذلك أن استجابة عماء الاجتاع العرب للطلب السوسيو- 
اقتصادي الصادر عن مختلف مؤسسات المجتمع يمنح شرعية اجتاعية 
ضرورية للوضع الاعتباري لعلم الاجتاع. إلى جانب شرعيته 
الإبستيمولوجية والمؤوسساتية» ى| يسح أمامه فرصة لتطوير ذاته بحثاً 
وتكويناً وجرفة. 

ولاايمكن لعلم الاجتماع أن يربح رهان الأقلمة بجهود علماء الاجتماع 
وحدهم -مهم| كانت مهمة- بل لا بد من انخراط المجتمع ككل بمؤسساته 
العلمية (الجامعة ومراكز البحوث) والاقتصادية والسياسية وغيرهاء لاسي| 
أن هذه المؤسسات مُطَالَبة بالانفتاح على البحث العلمي, بل ودعم وتمويل 
الأبحاث والدراسات في مجال علم الاجتماع ذات العلاقة بمجال تدخلها!!). 

لن يولد علم اجتاع مُأقلم مع بيئته إلا إذا استقرأ قضاياه الأساسية من 
(1) عبدالله إبراهيم؛ علم الاجتماع (الدار البيضاء-بيروت: المركز الثقاني العربيء 2006): ص 281. 
ذات الحقيقة تم التأكيد عليها في ندوة نحو علم اجتماع عربي» المنظمة من طرف مركز دراسات الوحدة العربية» انظر: 


عبدالوهاب بوحديبة وآخرون, «ندوة نحو علم اجتماع عري» في محمد عزت حجازي وآخرون, نحو علم اجتماع عربي: علم الاجتماع والمشكلات العربية 
الراهنة., مرجع مذكور.ء ص384. 
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الأسواق والمدارس والآسر والمصانع والآرياف...إلخ. فالمجتمع يزخر 
بموضوعات كثيرة تستحق أن تُدرّس بدل محاكاة مواضيع علم الاجتماع 
الغربيء والاكتفاء فققط بالاستشهاد في كتبنا ومقالاتنا بأمثلة وشواهد 
مستعارة من بلدان أخرى غير بلداننا(©» ولن يتحقق ذلك بدون مأسسة فعلية 
للمعرفة السوسيولوجية في الجامعة وني المراكز ومؤسسات البحث العلمي؛ 
مأسسة لإنتاج المعرفة السوسيولوجية وللتفكير الإبستيمولوجي في هذه 
المعرفة على مستوى البحث العلمي والتدريس الجامعي والمنتديات العلمية. 
ويتطلب ذلك أيضاً انفتاح البحث السوسيولوجي على الطلب الاجتماعي 
الصادر عن المجتمع. مع ما يفترضه ذلك طبعاً من التزام بالضوابط المؤطرة 
لإنتاج المعرفة العلمية؛ والمخوف كُلّه من تحوّل عالم الاجتماع إلى مهندس 
اجتماعي تيب على أسثلة تفرض عليه من الخارج؛ ويقدم وصفات (1065 
653 للمسؤولين عن المقاولات الخاصة» وعن الإدارات ومؤسسات 
الدولة» بهدف تعزيز آليات الهيمنة وشرعنتها. 


0600 أحمد زايد وآخرونء دراسات ني علم الاجتماع» مرجع مذكور. ص 548. 
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أقلمة العلوم الاجتماعية 2 إفريقيا: 
الجهود البحثية لفاطمة المرئيسي 
وجون مارك ايلا 


رشيد بن بيه 
دكتوراه في علم الاجتماع 


© 


مفقدمهك 


و وك ل ل نع اس ان 0 5 + 
اشتهرت فاطمة المرنيسي (1/1©61111551 1'0]61128) ١!‏ بتوظيف مفهوم 
«الحريم) في كتاباتهاء ليس لتحليل وضع المرأة في المجتمعات العربية 
الإسلامية فقط» وإنا لفهم التشكلات الجديدة للبطرياركا في المجتمعات 
الأوروبية©, مثلا عرف جون مارك إيلا (123آ1 1/121 موء[) 0 بمفهوم 
الترميق الاجتماعى (50©121 511601286 ©.1آ) الآأساس فى تحليلاته النظرية 
لفهم التنمية والتغير الاجتماعي وبناء الحداثة في إفريقياء مخالفا بذلك وجهة 
النظر السائدة القائلة بصعوبة الوصول للحداثة فى مجتمعات إفريقية تقليدية» 
غير صناعية ومتمدنة دون نقد التقاليد والتخلص منها. 
إن تبني المرنيبي وج ون مارك إيلا لمفاهيم معبرة عن واقع مجتمعاته| بدل 
مفاهيم كثيرة رائجة» وهما اللذان تلقيا تكوينها في الغرب: فرنسا وأميركا 
بالنسبة لفاطمة المرنيسي» وبلجيكا وفرنسا بالنسبة لجون مارك إيلاء يبين أن 
اختيارهمالم يكن صدفة. أو لغاية التميز فحسب. بل لكون هذه المفاهيم» 
المنتتجة فى السياقين الإفريقى والعربى الإسلامى. بصرف النظر عن الاختللاف 
(1) وُلدت فاطمة المرنيسي ( 2015 - 1940) ني حريم ببفاس؛ المديئة المغربية التي تعود إلى القرن التاسع. تلقت تعليمها من الابتدائي إلى الثانوي في 
فاس؛ وتابعت تكوينها الجامعي في الرباط ففرنسا بجامعة السوربون, ثم أميركا بجامعة برانديز (ماساشوسيت) (1835820615)) بعد استكمال 
دراستها عادت إلى المغرب لتشتغل أستاذة بقسم علم الاجتماع بجامعة محمد الخامس بالرباط. 
22 فاطمة المرنيسي» شهرزاد ترحل إلى الغربء ترجمة فاطمة الزهراء أزريويل؛ (الدار البيضاء: المركز الثقاني العربيء 2010). 
(3) يُعرّف جون مارك إيلا نفسه تعريفاً لا نعثر على مثيل له في معاجم علماء الاجتماع؛ فهو سوسيولوجي. وقس مسيحيء وُلد سنة 1936 في أيبولوا 
(8:8010173) بالكاميرون, وتوني سنة 2008 في متفاه بكندا. تلقى تعليمه من الأولي إلى البكالوريا في بلده الأصلي» الكاميرون ليصبح بعد ذلك 
قساً. وسنوات بعد ذلك سيتابع دراسته في سترانسبورغ؛ ليحصل على دكتوراه الدولة في الثيولوجيا حول مارتن لوثر» وناقش أطروحة دكتوراه 


للسلك الثالث ني جامعة باريس الخامسة» تخصص الأنثربولوجيا الاجتماعية والثقافية سنة 1978.» ثم أطروحة أَهْلِية جامعية في السوسيولوجيا في 
سترانسبورغ سنة 1990. 
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في الوعي بذلك بين هذين الباحثين» ىا نفترض» يسعف على فهم قضايا 
المجتمعات الإفريقية والعربية الإسلامية أكثر من غيرها من المفاهيم الغربية 
٠. : 0 8 1 5 ٠. 1 3‏ 
مثل مفهوم النوع الاجتماعي (86121:6 1.6) ' )بالفيحية المرنيي» ومفهوم 
ُبرر اختيارنا لِعَلّمِين يتحدران من إفريقيا بكون مساهمة باحثي وباحثات 
هذه القارة في التأثير في النظرية الاجتماعية» غير معروف على الرغم من أهمية 
جهودهم في هذا الباب2» فإذا كانت إضافات مناطق أخرى. غير أوروبية» 
متداولة وشائعة في العالمين الآنغلوساكس ون والفرنكفونى» مثل مساهمة 
الهند» على سبيل المثال» الذي انطلقت منه دراسات التابع 51121 
68 ف فإن المعارف المنتتجة في إفريقيا لم تحظ بنفس الانتشار والاهتمام. 
وظّفت المرنيسي مفهوم ا حريم منذ كتاباتها الأولى» أعني أطروحة الدكتوراه 
سنة 1973» غير أننا لا انعرف ما إن كانت كلمة حريم قدوردت في الأطروحة 
الأصلية» أو أنها أضيفت للعمل بعد عزمها على نشرهء خصوصاً وأن هذا 
فإن مضمون مفهوم الحريم لدى المرنيبي استطاع أن ينطلق من بيئة محلية 
)0010( يُعتبر روبير ستولر (18056165601161) أول من استخدم كلمة جندر 1061© 6©) سنة 1968 في كتاب يحمل عنوان الجنس والجنوسة: حول 
تطور الذكورة والأنوثة.يراجع: ديفيد غلوفر» كورا كابلان» الجنوسة: ترجمه من الإنجليزية عدنان حسنء (اللاذقية-سوريا: دار الحوار» 2008): 
ص9.وانتشر مفهوم النوع في الوسط الأكاديمي بفعل كَأمْسِ حقل الدراسات النسائية (0165ن)5 10008'5) الذي لا يكتفي فقط بنقد 
العلاقات بين الجنسين في المجتمع» وإنما يتجاوز ذلك إلى نقد جميع الخطابات التي تُشرعن إقصاء المرأة. ففي سياق تطور الدراسات النسائية وتزايد 
تأثيرها على حقل العلوم الاجتماعية: استعادت عالمة الاجتماع آن أوكلي (0216167 412126 ) هذه العبارة سنة 01972 وميّزت بدورها بين الجدس 
الذي ينتمي للطبيعة» والنوع الذي يحدده المجتمع والثقافة. ' 
(2) ولعلّ ما يبين ذلك الدراسات المخصصة لمساهمة جون مارك إيلا في علم الاجتماع والأنثربولوجيا والأثنولوجياء نذكر منها: 


؛ (2012.ع:571خ[نلك8.كتمهة©) .عستدعء ةك عنواأع 010 ممتطاصة ععمصعم 12 عل أتتد'1 ننه ج81 عننه])خ -صدع[.متمسعوء81 ععترظ 
(22.2011]قتصعدظ1] ]1 : متمد).2[1ك50 ندل وعذه؟ وع.آ - 812 ]8 سدع[ عل عتع10مكن50. ستدعلة ع1310122 
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ل 0 : اك 

لي 0 

الترميق» المشحونة بدلاللات سلبية إلى مفهوم نظري لفهم التنمية في إفريقياء 

وتوضيح الطريقة التي يصنع بها الأفارقة حداثة خاصة بهم. 

وإن من شأن تتبع دلالة مفهوم الحريم لدى المرنيسيء ومفهوم الترميق 
الاجتماعي لدى جون مارك إيلا أن يوضح بعض أش كال أقلمة علم 
الاجتماع؛ لآن المرنيسي قامت بتوظيف مفهوم تراثي! لفهم المجتمع العربي 
وموضعة المجتمع الغربي في الآن ذاته» مثل] قام جون إيلا بمنح قوة تفسيرية 
لمفهوم يعبر عن واقع المجتمعات الإفريقية» ويس مح بنقد الأطر الفكرية 

كيف استطاعت المرن نيسي أن تزحزح مفهوم الحريم عن إطاره الاس: ستشر افي» 
والأثنولوجيء وتعيد بناء مضمونه ليكون قادر اً على موضعة وتحليل المجتمع 
الغربي والعربي في الآن ذاته؟ وبالمثل نفسه. كيف تمكّن جون مارك إيلا من 
أقلمة علم الاجتماع مع واقع المجتمعات الإفريقية بتوظيف مفهوم الترميق 

الاجتماعي ومن ثَمَّ التأثير في منظور التنمية السائد؟ 

(1) إذا كانت غالبية المفاهيم التي يستعملها الباحثون الغربيون ني علم الاجتماع مستوحاة من تراثهم اليوناني» فلا شيء يُمكن أن يُشعر الباحثين العرب 
والمغاربيين بالدونية إن وظفوا في تحليلاتهم مفاهيم ترائية» أو إن ابتدعوا مفاهيم جديدة من خارج الأطر الفكرية الرائجة. إن لمفهوم الهابتوس» الذي 
وظفه بيير بورديو (1830113:01613 53:6ع51). مثلاً له جذور في فكر طوماس الإكوينى (14312 11201385): ونوربير إلياس (210264 
5 هكذا يعتبر الامتحاء من التراث لبناء المفهوم أمراًعادياً بل يعتبر دليلاً على التحكم في الثقافة الكلاسيكية الضرورية في التقليد الأكاديمي 


الغري» ورغم ذلك يكتفي العديد من السوسيولوجيين العرب والأفارقة باستيراد مفاهيم غربية» مع استثناءات محدودة» تمثل المرنيسي وجون مارك 
إيلا بعضاً منها. 
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تسعفنا المقاربة التحليلية القَاِنة المعتمدة في الإجابة عن التساؤل الإشكالي 
انارق متطلقين من قرصية كو تقوم الترميقالأساسي في أبهات حون 
مارك إيلاء مرتبط بالوعي بإشكاليات أقلمة علم الاجتمع التي عرفتها 
السوسيولوجيا الإفريقية منذ الخمسينيات من القرن العشرينء بينا ‏ 
بحضر مثل هذا اَم في كتابات فاطمة المرنيسي» بالرغم من انشغال التفكير 
السوسيولوجي في المغرب بعد الاستقلال بإشكالية تخليص علم الاجتماع 
من النزعة الكولونيالية» وملاءمته مع الواقع الاجتماعي» الذي دشنه بول 
باسكون المؤسس الفعلي للسوسولوجيا المغربية» وعبدالكبير الخطيبي. 

يتعقب هذا البحث استخدام مفهومي الحريم والترميق الاجتماعي لدى 
المرنيسي وإيلاء ويحلل نوع الملاءمة التي أدخلها هذان المفهومان على المعرفة 
السوسيولوجية الْسّجة في مرحلة أولى» ويوضح في مرحلة ثانية الجديد الذي 
قدمته أقلمة هذين المفهومين في مجال إنتاج المعرفة من وجهة نظر غير غربية» 
وكيف ساهمت هذه الأقلمة في نقد بعض الأطر المعرفية السائدة. 


أولاً: الحريم والترميق الاجتماعي: الأقلمة بين استعادة 
المفاهيم وزحزحتها عن أطرها الفكرية 

تُعَدَ المفاهيم أفضل مدخل لمساءلة الأطر الفكرية الحاملة لحاء وبم| أن هذه 
المفاهيم وَفْق تعبير عبدالكبير الخطيبي «وقائع تاريخية وتأخذ بنيتها بالنسبة 
لتفكير خاص وأحداث معينة في الزمان والمكان»27, فإن تفكيك الأطر 


برك عبدالكبير الخطيبى» النقد المزدوج» (الرباط: منشورات عكاظ. 2)2000 ص188 3 
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النظرية لا يتم» بشكل أفضلء إلا انطلاقاً من المفاهيم التي تش كل تكثيفاً 
لكل إطار نظري» فهي تمكن من توسيع النظر انطلاقاً من نواة فكرية 
(200121) والدفع به إلى مستوى أبعد (0116 200112) يشمل النظريات 
والاتجاهات الفكرية المؤطرة للمفاهيم» ولن يتأتى ذلك إلا عبر الكشف عن 
تاريخية المفاهيم» وزمنيتهاء ونمط الفكر الحامل لهاء فقد نشأت الدراسات 
حول الحريم في ظل الفكر الاستشراقي» وتزامن التفكير فيه بشكل كبير 
مع التوسع الإمبريالي"» ولم تعمل المرنيسي على ترك المفهوم مرتبطاً بهذا 
التاريخ» بل زحزحته عن موقعه الاستشراقي؛ وصاغت مضمونه من جديد 
ليكون قادراً على موضعة المجتمع الغربي» أي: جعله موضوعاً للبحث مثلم 
يصوغ المستشرقون مفاهيم لموضعة المجتمعات غير الغربية.وقام جون مارك 
إيلا بنفس العمل تقريباً» فقد نزع عن مفهوم الترميق معناه العادي» وربطه 
بخصوصية الإنسان الإفريقي وإبداعيته» مزحزحاً إياه عن إطاره المعتاد» 
الذي يعتبر الترميق كل عمل منجز دون تخطيط.وبطريقةٍ كهذه. تقوم 
المرنيسبي وج ون مارك إيلا بعملية نقدية» «تدخل في قلب المعرفة الغربية» 
تزحزحها مفهومياًء وتغير الأرضية الفلسفية التي تقوم عليها»©: كما دعا 
إلى ذلك الخطيبي. 
لم توظف المرنيسي يوماً في كتاباتم ا مفهوم النوع الاجتماعي» بل إن مفهوم 
(1) ينظر مثا كتاب رينولد دولادريت دولاشاريير (6نف فت هداء هآ عل 1.14 60106 18) عين على الحريم؛ يوميات مستكشفة فرنسية 


(1010-10). ترحمة محمد ناجى بن عمرء (أكادير منشورات جامعة بام زهرء كلية الآداب والعلوم الإنسانية» 2019). 
22 عبدالكبير الخطيبي» مرجع مذكور.ء ص195. 
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العلاقات الاجتاعية بين الجنسين الذى استخدمته أول مرة سرعان ما 
يلت أن دلالته لا تتوضح إلا في الحريم؛ ما يعني أن البحث في المجتمع 
المغربي فرض استعادة هذا المفهوم من الدراسات الإثنوغرافية» لاسي| وأن 
المرنيسي اعتمدت أول ما أشارت إلى كلمة حريم على دراسة جيرمين تيليون 
(1111102' ع دنه حم 3) حول الحريم.أما جون مارك إيلا فقد استخدم 
مفهوم الترميق الاجتماعي (50©12[1 8116013286 ©1) لوصف الكيفية التي 
ينجوها الا سان الآفريقي التتمية والحداثة: 

لااشيء يثبت أن إيلا أخذ هذا المفهوم من دراسات سابقة!!)» ىا قامت 
بذلك المرنيسيء بل ابتدعه انطلاقاً من ملاحظته الواقع الإفريقي, والحياة 
اليومية للأفارقة من خارج الأطر الفكرية الغربية» على الرغم من أن كلود 
ليفي ستروس هو أول من وظف عبارة الترميق» ففي كتاب الفكر المتوحش» 
وتحديداً في الفصل التقديمي الموسوم ب» العلم المحسوس»» يرى أن تمَارس 
الترميق (8116016111 1.6) «يستطيع إنجاز عدة مهام مختلفة إلا أنه لا 
ند تسكن الوقدشء أيا هلها نرقم مواد الأولة إلى رصيك بعصيفا 
لمشروعه)©). إن هذه المنطلقات هي التى ستفسر الاختلاف في تجربة ملاءمة 
مارست المرنيسبي أقلمة علم الاجتماع دون وعي به. بينما ارتبط توظيف جون 
(1) بين جون مارك إيلا ني حوار أجراه معه السوسيولوجي أن مفهوم الترميق أسامي في أعماله من دون أن يوضح ما إن أخذ هذا المفهوم من كلود ليفي 

ستروس أو ممن سبقه من باحثين آخرين» ينظر: 

تقحصط 6 ع1 غالنقصم .39 .م .ناو طتا0ط دع ستدعتكه سعزع 66010 اء عنع 10م ك0 ع.12.1خ1 8121 -صدع[ .3550852 مولا 


1255101165.1102.2ء/ / :صاغط جرد 2019 
22 كلود ليفي ستروس» الفكر البريء ترجمة وتعليق نظر جاهل» (بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات والتوزيع والنشرء 7) ص .38. 
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مارك إيلا لمفهوم الترميق الاجتماعي بحديثٍ حول ملاءمة علم الأجتماع 
الغربي للواقع الإفريقي. 
أقلمة المفاهيم دون الانخراط في النقاش حول تبيئة علم الاجتماع 

استخدمت المرنيسبي مفهوم الحريم في دراستها للدكتوراه المنشورة 
يحون اساورء ساب اللتلسينة اجنام لعن ادا إل قوت 
الإثنوغرافية الفرنسية جيرمين تيليون: الحريم وأبناء العم: تاريخ النساء في 
مجتمعات المتوسط. تُعرّف جيرمين تيليون الحريم بأنه عزل للنساءء وتبين أن 
هذه الظاهرة استرعت الانتباه في جنوب المتوسطء قائلة: «يبدو أيضاً أن عزل 
النساء الذي يرمز إليه بالحريم قد استدعى الانتباه أكثر نحو المنطقة الثانية» 
أي نحو الجهة المسلمة من البحر)227» أي البحر الأبيض المتوسط. 

وبالرغم من إشارة تيليون إلى وجود إذلال للمرأة في مختلف مناطق العالم؛ 
إلا أنها ترى أن هذا الإذلال أشد وقعاً في المنطقة المتوسطية» خصوصاً في 
جنوبها. لم تدرس هذه الإثنوغرافية الحريم باعتباره علاقات سلطة ى| 
قامت المرنيسي بذلك» بل بحثت أسبابه» ىا تقول: «لن نجد في الدراسة 
هذه وصفاً للحريم؛ ولكن مجرد محاولة للكشف عن أسبابه» والقيام بتحليله 
تحليلاً اجتماعياً بعد التحقق من هذه الأسباب»2؛ ما يعني أن دراسة 
المرنيسي تناولت الحريم من جانب آخرء أي في علاقته بإشكاليات المرأة 
(1) جبرمين تيليون, الحريم وأبناء العم.تاريخ النساء في مجتمعات المتوسطء ترجمه عن الفرنسية عز الدين الخطابي وإدريس كثير» (بيروت: دار الساقي» 


00) ص 21. 
2( المرجع نفسه» ص 22. 
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والإسلام والسلطة.؛ والحجاب. لم تقدم نتائج البحث الإثنوغرافي لجيرمين 
تيليون صوراً توصيمية للإسلام والمرأة؛ لأن أهم خلاصات بحثهاء تتجل 
في الربط بين (حجب النساء في حوض المتوسط برمته وبين التطور والتقهقر 
اللامتناهي للمجتمع القبلي)7). لا تقاس أهمية بحث جيرمين تيليون بنتائجه 
فقطء بل لكونها أشارت إلى شيوع الحريم في البحر الأبيض المتوسطء شم اله 
وجنوبه؛ بالرغم من كونها قصرت تحليلها على جنوب المتوسط. وانطلقت 
المرنيسي من هذه الدراسة الإثنوغرافية» ووضّحت أن مفهوم العلاقة بين 
الجنسين لا يمكن أن يفهّم إلا في إطار مفهوم الحريم» تقول: «يعتبر ا حريم 
الذي يشكل النموذج الأكبر للفصل بين الجنسين دالا أكثر من غيره على 
السمو نظراً لما يتطلبه الإنفاق عليه من ثروة طائلة. إن الفصل بين الجنسين 
أكبر في الحريم منه في الزواج الأحادي ب! أن النساء لا يغادرنه»). وأحدثت 
المرنيسي تغييراً في موقع النظر للعلاقة بين الرجل والمرأة؛ إِذ فضّلت النظر إليه 
في إطار الحريم» الأكثر قرباً من الواقع العربي الإسلاميء بدل التركيز على 
تحليل العلاقات بين الجنسين كما تناولتها الحركة النسائية الغربية؛ لأن التركيز 
على العلاقات بين الجنسين دون النظر في الوضع الاجتاعي والاقتصادي 
والسيامي يخفي واقعاً عربياً إسلامياً مُتلفاء مثل| أخفى» من ذي قبل» صوت 
النساء الحركة النسائية البيضاء في أميركا واقع العنصرية والطبقية الذي ترزح 
تحته النساء السوداوات» وهو ما انتبهت إليه فيها بعد تيارات البحث التقاطعي 


إدلك ا مرجع نفسه. ص 25. 
(2) فاطمة المرنيسى, ما وراء الحجاب.. الجنس كهندسة اجتماعية, ترحمة فاطمة الزهراء أزرويل» (الدار البيضاء: المركز الثقاقى العربي» 5» ص 156. 
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غخألهطه1ءع 11615 في الدراسات النسائية!"". 

ول يستقر اختيار المرنيسي على هذا المفهوم أول مرة» بل اعتمدت في 
البداية» لتحليل علاقات النوع الاجتماعيء بعد المسافات المكانية2) 
( 2001م 20)1:2. الذي دشنه إدوارد هال (1121[1 057010 27)8, إلا 
أنها تخلت عنه لفائدة مفهوم الحريم في أبحاث لاحقة؛ إذ انتقل هذا المفهوم 
من متن النص إلى عنوان كتاب ها أثار الكثير من النقاش وردود الفعل؛ 
هو: الحريم السيامبي..النبي والنساء/”'» وهكذا ستنتقل المرنيسبي من استعادة 
المفهوم من حقل الدراسات الإثنوغرافية بقصد توظيفه لفهم وضع المرأة 
المسلمة» والعلاقات الاجتاعية وعلاقات السلطة عموماً. 

وظّفت المرنيسي مفهوم الحريم أول مرة دون محاولة تعريفه؛ إِذْ لم تعمل على 
ذلك إلا في عملها الروائي: نساء على أجنحة الحلم» أي بعد مرور 20 سنة 
من توظيف هذ المفهوم لأول مرة» ولم تتمكن من ذلك إلا عبر أقلمة لهذا 
المفهوم مع الواقع المحلي9» فكلمة الحريم تعني الحرام بحمولاته الدينية. 
لقد استهلت فاطمة المرنيسي الفصل الثالث من روايتها تلك» بسؤال ما 


(1) ينظرء كمبرلي وليامز كرينشو (01212511259) 117111131125 1:16 13122) «استكشاف المامش .التقاطعية» سياسات الهوية والعنف ضد النساء 
الملونات».ترجمة تامر مواني. شوهد في 28 يوليوز 2019 على الرابط 6743.018 12ك87.11/؟/ / :طاغط. 

(2) بالنظر لغياب ترجمة عربية دقيقة لهذا المصطلح المستجد في الدراسات الاجتماعية والأنثربولوجية العربية» فإننا نترجمه بعبارة «مقاربة المسافات 
المكانية». بدل كلمة «القربيات» الذي نجده مثلاً في الموسوعة الحرة؛ ويكيبيدياء لأن هذه المقاربة البحثية مهتم بدراسة الناس بحسب قرب بعضهم 
لبعض أو تباعدهم ني المكان» ويعتبر الأنثربولوجي إدوارد هال أول من وضع هذه المقاربة سنة 1963. 

(3) ينظر الفصل الثامن: المعنى الضمني للحدود. في كتاب فاطمة المرنيسي. مرجع مذكورء ص 147. 

(4) أنثربولوجي أميركي. (1914 - 2009 ). اشتهر بأبحائه حول التمثل الثقاني للمجال (15886) من أهم كتبه البعد الخفي. وهو مترجم إلى اللغة 
الفرنسية. 

.1971 .لتناءذ : متمد©) تتهمطن) عمتمعصةء] عع ه1)ومم عل .داناء2 عتاغحسة عل مسمناع هله عغطعةء ددمزوصع حصتل 1211.12 لمدححلظ8 
(5) فاطمة المرنيسي؛ الحريم السياسي..النبي والنساءء ترجمه من الفرنسية المحامي عبد اهادي عباس (دمشق: دار الحصاد, (د.ت)). 
(6) نقصد بالواقع المحلي المجتمع المغربي» والفضاء المغاربي والعربي الإسلامي الذي ينتمي إليه المغرب ويتبادل معه التأثير والتأثر. 
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معنى الحريم؟»» وتجيب بشكل روائي بأنه فصل بين الجنسين» ورسم 
للحدود'''» وتضيف أن «كلمة الحريم تعود إلى لفظة الحرام الذي يتعارض 
مع الحلال»”» وهو «المكان الذي يضع فيه المرء أسرته ليدرأ عنها الخطر 
سواء تعلق الأمر بزوجة واحدة أو عدة زوجات)©. 

وساد في المغرب الذي تنتمي إليه الباحثة نقاش حول تخليص علم الاجتماع 
من نزعته الاستعمارية» غير أن النظر في المتن السوسيولوجي لهذه الباحثة 
لا يحمل آثاراً لهذا النقاش؛ لأن كتابات المرنيسي تغيب فيها الاستطرادات 
النظرية حول المقاربات النظرية» فهي لا تضمّن نصوصها ذلك بشكل 
رودا فا يعن 1 انان لاعس مدا انرود لو قا لقال درل 
ردن الكلوم امع مدو خوك الكر رمن الى عروكه ا لتر لذ 
ساهم الخطيبي في إثارة موضوع نقد المعرفة الغربية حول المجتمعات في] 
يسميه النقد المزدوج» وتتمثل مهمة السوسيولوجيا لديه في: 

«تفكيك المفاهيم الناتجة عن المعرفة السوسيولوجية والكتابة 
السوسيولوجية اللتين كانتا تتمثل باسم العالم العربي» ويغلب عليها الطابع 
الغربي وأيديولوجيته المتمركزة على الذات. 

وفي الوقت ذاته نقد للمعرفة والكتابة السوسيولوجية اللتين أنجزتى| 
مختلف مجتمعات العالم العربي حول ذاتها». 
(1) فاطمة المرنيسي؛ نساء على أجنحة الحلم ترجمة فاطمة الزهراء أزرويل» (الدار البيضاء: المركز الثقاقي العري؛ 1998): ص .48. 


2( ا مرجع نفسه. ص 71. 
)3( ا مرجع نفسه. 
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لقد أفرز سؤال تخليص علم الاجتماع من نزعته الاستعمارية عن مواقف 
مختلفة» لم تتموقع المرنيسي ضمن أحدهاء فمن جهة دعا الخطيبي إلى نقد 
مزدوج ١لينصبٌ‏ علينا ى| ينصبٌ على الغرب» ويأخذ طريقه بيننا وبينه»0)؛ 
لأن هذا «النقد المزدوج يؤدي إلى إعادة تشييد بنيان العلوم الاجتماعية» 2 
وهي مهمة لن تتم برمتها بين عشية وضحاهاء وإن| تتطلب فسا بحثياً جماعياً 
طويلا”» بين ألحّ محمد جسوس على تخلص الباحثين من مركب النقص 
إزاء الإنتاج الكولونيالي» ومحاورة هذا النتاج «نداً لندّ» وأن نناقضه بتطوير 
أدواتنا وإمكانياتنا باستمرار)»©. 

إن ما يميز الخطاب النقدي للعلوم الاجتماعية الذي يدعو إليه الخطيبي» 
ومحمد جسوسء وبول باسكون قبلههم| هو مواجهة التقاليدا”» على خلاف 
سوسيولوجيا جون مارك إيلاء التي اعتبرت الجديد يتولد من هذه التقاليد. 
بالإضافة إلى ما سبق» واصل الباحثون في إفريقيا جنوب الصحراء مساءلة 
علم الاجتماع دون انقطاع ىا تشهد على ذلك بعض كتاباتهم9» بين| توقف 
مشروع مراغة | البومنعير لوكا العربية الذي بدأه الخطيبي» وظل متواصلاً 


(1) عبدالكبير الخطيبي» مرجع مذكورء ص11. 
(2) المرجع نفسه. ص 197. 
.2ر11 1521م كتالاع أء متصداة 1 دعاءدء] .عزع 010ن50ع0 متددوء : ع15ء125) عل مستتسع طن . تطنهحك]! عتطعلاء لطم عزه؟371) 
.(116.2002)لتأسعكد عطءنتعطءعم 12 عل عقنهةا ومع لسن اتاكتامس1 .أوئتن17-50 لعتستسمطه]8 غخزو عتمتا :غدطه8) 
-22.113 
(4) مصطفى محسنء جدل السوسيولوجيا والسياسة وحوار النظرية والمارسة في فكر ومسار محمد جسوسء سلسلة شرفات» عدد 61 (الرباط: 
منشورات الزمن: 2015): ص105. ١‏ 
(5) محمد مادوي» «السوسيولوجيا المغربية: من الرفض إلى إعادة الاعتبار»» ترحمة رشيد بن بيه» إضافاتء العددان 231-32 (صيف خريف. 
5)» ص 193-207. 
عكناءء مولعم عطنا : غتتط تناه زبخ عتع 50010 هآ (.عتل) .تمع سما اعتاتسمسسظ. مكده511 دوا سناصء 1ه7؟ عزم7؟ (6) 
.(2010 .هه عمط "1 : متمدط).عستمعء اكه 
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سنوات الستينيات والسبعينيات من القرن الماضي. لقد «أكدت الندوتان 
سنة 1967 إرادة الاستقلالية العلمية لعلماء الاجتاع المغاربيين» وقد أوصوا 
ببحث يأخذ مسافة مع البراديغم البنيوي أو الماركسبيء ويكون قادراً على 
غربلة أعمالنا نقديا» والتفكير في مقاربات جديدة انطلاقاً من معرفة جيدة 
بعلم الاجتماع ف العالم» وبالخصوص ف العالم الثالث)(21 ا تواصل 
هذا النقاش سنوات السبعينيات”» بينا لم تطرح الندوات الوطنية حول 
النوش بولوجيا المغزيية ستوات القانيناك9© (4)1988+والشعيننات© 
(1998) سؤال أقلمة علم الاجتماع 


الوعي بالأقلمة والتفكير خارج الأطر الفكرية المرسومة 


يُعتبر مفهوم الترميق الاجتماعي مفهوما مفتاحياً في سوسيولوجيا جون 
مارك إيلاء ويفسر ذلك بتأثره؛ كيا يشير إلى ذلك في مقدمة أحل كتيه6) 


بأليون ديوب (10108 41101126 ). المفكر السنغالي الداعي إلى النهضة 
الإفريقية» والمئؤسس لمجلة (©2111©212 0165626 1:8) سنة 21947 


5ع5غ2ع© .12اء81222 عتكاترد ع256 معنتاء اصظ. اعأمتستاا' دع عتع10من50 12 عتتدى 5ممه22 2.تجع1د5 صعظ هتلئآ (1) 
/ 1210.مكنهء.1007/ / :قطاغط عدو / 06/ 252019 ع1 غال[تاقصمء.133.م زه125-142.7.مم.(2009) 75 خط. 1701.2 
اط 125 -عع28م-26565-2009-2ء5 -1:7716 
(2) ينظر على سبيل المثال مقال عبدالمجيد بن جلون في جريدة لوموند الفرنسية الآتي: 
.غنم ).عناو مده [1صتل علصممم ع[ ««اعنتطع 812 ته عتع 10م ك0 12 عل سمتادمتمم1[مء106).سبملاءز صعظ ممقطة]" 
273[آ11:101[_لاقاظ/ / 197408/ آ.عنان نأ مده [1منل-ع20ممط .صم / :وصاغط عسو / 08/ 082019 ع1 غالتقصمى 
)3( ينظر مثلًا: جماعي. السوسيولوجيا المغربية المعاصرة» حصيلة وتقييم» (الرباط: منشورات جامعة محمد الخامس السويسي» 8). 
(4) ينظر كذلك: جماعي؛ العلوم الإنسانية والاجتماعية بالمغرب. طروحات ومقاربات» (الرباط: منشورات جامعة محمد الخامس السويسي» 1998). 
.9 (26]22.2006 تطتعه11 ”1 : متته©).تزمكتامم أء غأغل50.عع تع ك5 : 1ز53250 نال عنلغ 1 112 1خ 1. شاظ عتد]الا-صةء[ (5) 
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التي أثارت انتباه إيلا إلى القضايا الإفريقية» يقول: «ربطتني مجلة الحضور 
الإفريقي بإفريقيا وطموحاتباء ومشاكلها وآمالهها)'"؛ لهذا توجه البحث 
السوسيولوجي لدى جون مارك إيلا إلى التفكير في إفريقياء وانطلق في بلورة 
مفهوم الترميق من واقع الكاميرون خاصة وإفريقيا عامة. 

ينزع جون مارك إيلا عن مفهوم الترميق -كم أشرنا لذلك من قبل - مضمونه 
القدحي» الذي يفيد «التدبير) دون تخطيط. ويغير معناه اللغوي. الذي يعني 
هواية القيام بأعمال يدوية خارج الإطار المهني» ويمتحه معنىٌّ جديداً يتمثل 
في (إبداعية الباحث التي تتجلى في استخدام جميع أنماط الإجراءات والطرق 
الممكنة لإنتاج المعرفة)20).هاهنا يتجلى مدى التقارب بين جون مارك إيلا 
وكلود ليفي ستروس في استخدام هذا المفهوم؛ فممارس الترميق حسب 
كلود ليفي ستروس يتدبر الأموربا يتوفر لديه من موارد فلا تتحدد مجموعة 
الوسائل التي يستخدمها بمشروع معين» كا يقوم بذلك المهندسء بل بأداء 
وظائف لم تخصص لا أصلآ» وبطريقة الاستخدام هذه يبني الإنسان البدائي 
الدلالة» وبالتالي «فالفارق بين الاثنين [البدائي والمتحضر] ليس شاسعاً بقدر 
ما يتصور البعضء إلا أنه يبقى قائ])0© ؛ لأن كليهما| يبدعان. 

يرفض مفهوم الترميق الثنائيات التي أرستها الحداثة الغربية من قبيل 
القديم والحديثء ويتجاوز بذلك النزاع بين التقليد والحداثة الذي حلله 


1255101165.1102.2ء/ / :صراخط سياد 


)3( ا مرجع نفسه. ص 40. 
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جورج بلاندي (8213120161 660186) في المجتمعات الإفريقية في كتاب 
قوة ومعنى!!' على سبيل المثال.ويرى أن الفاعلين الاجتماعيين يعملون على 
تشغيل ذاكرتهم» وإمكانهم الإبداعي بشكل يقودهم إلى العثور على أجوبة 
للمشاكل التي تواجههم ني السياقات التي يعيش ون داخلها. إن الجديد 
حسب جون مارك إيلا يتولد من القديم» ى] "ليست المفاهيم المتعارضة 
من قبيل قروي/ حضريء وقديم/ حديث سوى أساطير تشكّل جزءاً من 
نزعة تفكير موروثة من الاستعمار؛ إِذْ يلزم السوسيولوجي الذي يرغب في 
ملاحظة إفريقيا المعاصرة تجاوز هذه التقابلات قصد الاشتغال بمفاهيم 
بقدرة تفسيرية أكبر مثل الاستمرارية في القطيعة» الاختلاط» تداخل القيم 
والممارسات الاجتاعية الأصلية و/ أو المستوردة»)©. 

يقدم جون مارك إيلا أمثلة عديدة عن الترميق الاجتماعي الذي يعبر عن 
فاعلية الإنسان الإفريقي» فهو يُعتبر السكن الاجتماعي غير المهيكل أي: 
أحياء الصفيحء إبداعاً لنوع من العلاقة بالفضاء الحضري لفئات يُعتبر 
لسعو فيب مواد ودودا بنك تصن القن نان من اليك 
الواحد (12010516 51310 1115م 011 1:31486) إبداعاً للمرور إلى 
الحياة الحضرية في إطار واقع اقتصادي ما بعد كولونيالي ضاغط. 

إن مجموع المعارف التي ينتجها الإنسان الإفريقي لرفع تحديات محيط 


.(018.1971]آ2 : متمة).ععسددكتتام أء مصع5 .رع نل سملد8 دعع 601 1زم؟1 (1) 
عنتاعصة[ عل عكتمه عسوتتفل علدغمعع عنعه1مك0: 12 ع دعتاوتسفص يول أء دعغتماءء زه12 .وطوموقة مهلا (2) 
858-.5101165.1102كقك/ / :صاغط : عجرو / 04/ 302019 ع1 غا1تاكمامء.29.م. «ءمتدعصمء]1 
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العيش هي التي يعبر عنها بالبريكولاج» وهي المعارف التي تم تجاهلها 
من قبل الاستعمار والبرامج التنموية والأطر الفكرية السائدة. إن الفاعلين 
الاجتماعيين في إفريقيا مجبرون على إعادة تملك معارف ما قبل الاستعمار» 
فعلى أساس هذه المعارف يتمكن الإنسان الإفريقي من بناء الحداثة» فوراء 
كل ترميق تختفي أشكال إبداع ومقاومة» كى) يشدد على ذلك إيلا. 

ساهم جون مارك إيلا بهذه الطريقة في إغناء النقاش السوسيولوجي 
في إفريقيا حول مدى ملاءمة علم الاجتماع لواقع إفريقياء فقد غلب على 
هذا الفكر الانتصار للخصوصية؛ وملاءمة الأطر الفكرية الغربية للواقع 
الإفريقي؛ بل ذهب هذا الاتجاه الفكري إلى اعتبار المشروع السوسيولوجي 
التاكتية اميق بناءً على الواقع الغربي فقط(!)؛ ما يعني محدوديته. وأعتقد أن 
هذا النقاش عزَّز جهود أقلمة علم الاجتاع في إفريقياء في وقتٍ خفت فيه 
موضوع أقلمة علم الاجتاع في المغرب بعد إطلاقه من قبل علماء الاجتماع, 
وخاصة الخطيبي» كما يشهد على ذلك ندرة الأبحاث حول موضوع نقد 
المعرفة السوسيولوجية الغربية» أنجزها في العقود الأخيرة باحثون مغاربة. 

لقد استند جون مارك إيلا على مفهوم الترميق الاجتماعي ليفسر لماذا فشلت 
برامج التنمية في بلدان إفريقيا؟ ويعود هذا الفشل حسب إيلا إلى كون جهود 
التنمية لم تأخذ بعين الاعتبار معارف الفاعلين وطموحاتهم, وبالتالي يظل 
هؤلاء غير مبالين بمشاريع التنمية وغير مساهمين فيها.ء وبناءَ على ذلك 


عكناءء مكاعم عصنا : غتتط لعنده زبخ عذع10من 50 هآ (عتل). ع ل مدعا اعناتسمتصصسظ .معمه811 دعا سنامع له؟ عزم1 (1) 
أك.م0 .عسنتهء تكله 
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يوضح جانباً من التنمية» قلم| تنتبه إليه نظريات التنمية» قائلاً: «التنمية هي ما 
يجري في أذهان الناس)17). ويجب في نظره. الانطلاق من هذا المبدأ وإلا فإن 
كل إستراتيجية للتنمية يجري تطبيقها سيكون مآها الفشل. 

يتبين أن إنتاج أيّ مفهوم يتطلب وقتاً طويلاً نسبياًء ويمر من مراحل: 
التبلورء والتجريبء والمناقشة. ولعل ما يعطي لعملية بناء المفاهيم وأقلمتها 
مَعنِنَ هو استنادها إلى واقع تاريخي يتحدى المقاربات السائدة. وكما قال 
الباحث يوسف بنعدي تسمح ملاعءمة المفاهيم ونقدها ب «الانتاء إلى 
التاريخ ومنطقه دون أن نكون تاريخيين» ونفخر بالتراث وأجاده من دون 
أن نكون قوميين» وأن نفكر في الدين والتدين وشواكله من دون أن نكون 
أيديولوجيين»27؛ لهذا يغلب البحث في التاريخ على تحليلات المرنيسي 
وكتابااء التي تدلف بالقارئ إلى تاريخ الإسلام. والحضارة العربية 
الإسلامية» كما يؤدي ابتداع مفهوم انطلاقاً من الواقع الإفريقي ب «جون 
مارك إيلا» أن يعيد الاعتبار للتراث الإفريقي دون أن يكون قومياً» أو أن 


يُعرّف عنه أنه كذلك. 
ثانياً: الحريم والترميق ومساءلة الأطر الغكرية حول المرأة 
والإسلام والتئمية 


نتم اقلمة علم الاجتماع بملاءمة المفاهيم مخ الواقع» وتسمح هذه الملاءمة 


.اك .02 .ناوطتا0ط دع صتدء كه سعزع10مغط) أء عع 10م ك0: .812.1 ء8121- سدع[ .50852ددة مولا )1١(‏ 
(2) يوسف بنعديء «نقد المفاهيم في المشروع الفكري العربي.عزمي بشارة أنموذجاً». المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات, نشر بتاريخ 20 
يونيو 2019 ص 1.شوهد في 2 07/ 2019 على الرابط : 16366.01:8)كمتقطه .لثم / / :وصاغط 
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بمراجعات للفكر العربي والغربي في الآن ذاته» وتجريب مدى ملاعمة المفاهيم 
المنتجة محلياً لتحليل المجتمعات الغربية» كما قامت بذلك المرنيسي لما وظَّفت 
الحريم لتحليل المجتمع الغربيء أو توظيف هذه المفاهيم لنقد الأطر الفكرية 
الغربية ىا فعل جون مارك إيلا مع مفهوم التنمية. 
الترميق الاجتماعي ونقد مفهوم التئمية 

تمثل هدف جون مارك إيلا من طرح المشاكل ذات الأبعاد الدولية من قبيل 
التنمية والمعرفة» ورهانات العلم» وشروط إنتاج المعرفة في التأثير في أطر المعرفة 
السائدة. فهو ينظر إلى الفعل الاجتماعي من خارج المؤسسات الرسمية؛ إِذْ 
يقوم الفاعلون الاجتماعيونء المهمشون في الغالبء الذين يتم اعتبارهم أعوان 
التغيير الاجتماعي بترميق (©811001386) اجتماعيء ويبدعون ويؤثرون في 
إفريقيا اليوم وغداً. ومن أجل فهم إفريقيا السوداء» يلزم وفق إيلا محاولة فهم 
الواقع وتجربة البحث فيه ى) هو هو معطى خارج الأطر المتعارف عليها»'", 
ويتشكل هذا الواقع من أعماق المدن والقرىء ومن قطاعات الاقتصاد غير 
المهيكل» ومن القنوات الموازية للإنتاج والتسويقء ومن الشبكات الرسمية 
وغير الرسمية للتضامن» ومن الشبكات الدينية الصوفية» والسياسية 
والاقتصادية» ومن جمعيات الأحياء والشباب والنساء. والمزارعين» ومن 
فضاءات الغناء والرقص الشعبيين» والكتابات الحائطية (01:3111]15). 


عتاوصة[ عل عتتمه عدوتكفل علمغمغع عنوه1مك5:0 12 ع0 دعنندوتسفمصجيل أاء دعغتماءء 12 » .وطوموقة مهلا (1) 
.9ل .م0.«عمتهعصهة؟1 
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لقد ساهم إيلا في تيبر موقع النظر إلى التنمية بعدما ساد النظر فقط في 
البنيات الاقتصادية والاجتاعية والحضرية دون الإنسان. وكان من أوائل 
من اعتبر التعليم ركيزة التنمية في إفريقيا!!». وبفعل كتاباته. عاد الاهتمام 
في الدراسات بالإنسان الإفريقي الذي اعتبرته الدراسات الأنثربولوجية 
غير متحضرء ودون فاعلية؛ ذلك «أن الفلاحين الآفارقة يتصرفون عندما 
يتواجدون أمام مشاريع التنمية» وَفْق منطق خاص بهم02). وتتمثل مهمة 
العلوم الاجتماعية في الكشف عن ذلكء ويظهر هذا الأمر اليوم بديبياً» لكن 
لم يكن الأمر كذلك من ذي قبل. 

أثرت المعارف التي أنتجت محلياً» أي بناءً على واقع إفريقيا في تجديد النظر 
في التدمية» ويدل على ذلك كون جون مارك إيلا يَعَدَ من أكثر المحاضرين 
في الجامعات الأوروبية» وأميركا الشالية» بل يتدخل بشكل مستمر" في 
المركز الدولي للتكوين في السكان والتنمية (0110188) التابع لجامعة لوفان 
ببلجيكاء كما ألقى محاضرات في المعهد الجامعي للتنمية ((1]71:1) 9 في 
جنيف بسويسراء وعدة جامعات في ألمانيا وفرنسا وكندا والرباط» ووضع 
دليلاً بيداغوجياً للتكوين من أجل التنمية في إفريقيا سنة 2001 صَمّنه 
منظوره للتنمية التي ربطها بإعطاء الأولوية للتعليم والبحث العلمي. 


ع1 فصقل 5066 12 أء امعسعصولء ممع[ عند م1621 عمام 12 أء عنام 1812.1 عندلة سدعز عزمك؟ (1) 
(016.1971 عدم نانكظ : علصدامهلآ) .عتمم عسوتت خا عل غمعصء ممم1ء 06 

عتاعصة[ عل عتأمه عسوتكفقل علمفمغع عنعه1مك50 12 عل دعنوتسفمصجول أء دععتماءء زه12' ) .وطوموقة مهلا (2) 
أل .م0 دعءمتدعصة ]1 

ع1 6الناقصه) 16.م.ء101155ط داء عتأغ صغم عنع 01122012501010 011 1812 عند])8-صدء [ ع0 عنع010ن3550852.50 مهلا (3) 
1255101165.1102.2/ / :تإاغخط تتاو / 07/ 272019 
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يتحدث جون مارك إيلا عن تأثير أعماله في المنظور الرائج للتنمية كما يلي: 

«إن الصدى العميق لمجموع المداخلات والندوات داخل المجتمع العلمي 
الدوليء يُعَدّ بالنسبة لي تشجيعاً لمواصلة تفكيري واستثمار قدراتي في التحليل 
للربط بين البحث العلمي» ومواجهة الفقر في سياق عالمي يلزمه بلورة بدائل 
تنموية ذات مصداقية لمواجهة التحديات الفكرية والاجتماعية للقرن القادم؛ 
ليس فقط على المستوى المكرو- اقتصاديء لكن مع الأخذ بعين الاعتبار جميع 
أبعاد الحياة اليومية الإنسانية في إفريقيا»(". 

يندرج وضع هذا المفهوم في إطار مشروعه النقديء عامة ونقد نظريات 
التنمية بشكل خاص؛ لأن إيلا يركز على نقد اللامفكر في هذه النظريات. 
فهو يرى أن براديغم التدمية اختزالي لا يولي اهتاماً «للأبعاد الأنثربولوجية 
الأكثر قوة في حياة المجموعات» خصوصاً الرغبة والقلق وأسئلة المعنى 
المتجدرة في البين-ذاتية للأفراد وفي التقاليد الثقافية المختلفة)7. وقد تساءل 
فيها إن كان الغرب يتحكم في قلق الموت والفناء عن طريق الرضى الذي 
تزوده به التقنية المتطورة» وتدفق السالع الكاملة الجودة, ويَيّن آن المجتمع 
الإفريقي يريد الوصول للتنمية» عن طريق ديناميات جماعاتية» لا عن طريق 
جهود الآفراد والمئؤسسات الرسمية فقط» كا في الغرب. 


ع ممع 22:0 ندل عغصصة عنتغ تسع م 12 عل عنأءد ع1 مصهل 812 :812 صدع[ عل 5غ كناءة دعل سملذظ .812 12ل سدع[ 1 
تال غأأومء كتصنا : لدع خاهه]8).عساوتكف ص امعسعممماء16 ع1 عتمم عطءنتغطعء 12 ة سمتأمحصمه؟ عل معتلهسيى 
.101155 دع عتاغصغم عنع 01122012501010 011 1812 :8121 سدع[ 2طع8 4550 مهلا ندم عازن .(1999 ستداز 7.عء01166 
00000 

أء دع تام اتمعط' مسمتاتل : متمد).عناوكتأسعك: امعسعمدع28ء دنا دوءطة علن6 0 -ستى 56 اء 819 علطا سدع[ (2) 
.(19.م.2.2012لمطامي1 
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هكذا ينتقد مارك إيلا ترسيمات الحداثة» التي تعلي من شأن الفرد مقابل 
الجماعة» ومن شأن العقل مقابل الرغبات.فمن السمات المميزة للحداثة: 
الفردانية» وأولوية العلاقة مع الأشياء.... إلخ» بدل العلاقات بين-ذاتية» 
و«رفض الأشكال التقليدية للتنظيم الاجتماعي, والاعتقاد الإنساني. إنها 
دعوة إلى خلق إنسان وعالم جديدين بالتخلي عن الماضي)7". 
وإن مايبين تأثير فكر إيلا هو شهادة الأنثربولوجي البلجيكي روني 
دوفيش) (طء106715 18626) التي ألقاها بمناسبة منح إيلا دكتوراه 
فخرية قائلاً: تمنح لكم هذه الشهادة الفخرية «بفعل التأثير الدولي لأبحائكم 
البين تحصصية:؛ وما أدت إليه من حوار مثمر بين الفكر الثيولوجي. 
والأنثربولوجي والسوسيولوجي للغرب من جهة» وقيم وأنظمة فكر 
جماعات إفريقيا السوداء من جهةٍ أخرى)2. وأضاف: أن أبحاث جون 
مارك إيلا تكشف اللامفكر فيه في الخطاب المهيمن حول التنمية» وتدفع 
بالباحثين وبالمنظّرين إلى تجديد مفاهيم التنمية الجماعاتية. 
وعلى الرغم من هذا المجهود لا بد من الإشارة إلى الصعوبات التي 
تعوق تأثير أفكار إيلا في الفكر المسيطر؛ لأن المعارف المنتجة» كما تبين ذلك 
سوسيولوجيا المعرفة» لا تكتتسب قوتها لذاتهاء بل تحتاج للشرعية وموافقة 
أعضاء الجماعية العلمية؛ إِذْ «يتتصر في ميدان العلم؛ النموذج الذي يستطيع 
.46م (لعهجه؟ تمتموط). كاتصععلممم 12 عل عناونامن0 .عستدعسه1 متدلق (1) 
(2) أستاذ الأنثربولوجياء (ازاد سنة 1944» وتقاعد عن التدريس الجامعي سنة 2009) بالجامعة الكاثوليكية بلوفان, عُرف بأبحائه حول قبيلة الياكا 
(9:412) بمنطقة الكونغو. 


(3) رشيد الحاج صالح. «المعرفة العلمية بين العوامل الاجتاعية والبنية المنطقية. بحث سوسيولوجي في ماهية العلم»: عالم الفكر, المجلد 236 عدد 1 
(يوليوز-سبتمبرء 2007) ص 37-68 .(انظر ص 51). 
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حشد عدد كبير من العلماء للدفاع عنه. وتقديم اللبحوث التي تبين أنه 
النموذج الأقدر على إيجاد التغيرات المناسبة للظواهر الجديدة»2!7» وإن عدم 
انفتاح المفكرين على النتاج الفكري الإفريقي يعيق التأثير في المعارف الرائجة» 
كا لايشجع الارتباط بالفكر الغربي مساهمة باقي المناطق الثقافية في النتاج 
الفكري العالمي؛ لآن المفاهيم والنظريات و"الناذج الإرشادية لا تنتصر على 
بعضها عن طريق البراهين المنطقية والأدلة التجريبية» بل عن طريق حصول 
النناذج على موافقة المجتمع العلمي). 
الملاءمة المفاهيمية وموضعة المجتمع الغربي والعربي 

إذا كانت أقلمة علم الاجتماع قد ساهمت في النظر للواقع من خارج الأطر 
الفكرية الممسومة. وبَيّنت تجاهل هذه الأطر الفكرية للفاعلية الإفريقية» 
فإن ملاءمة المفاهيم تؤدي إلى إعادة قراءة للتاريخ الغربي» ى) قامت بذلك 
المرنيسي في كتاب شهرزاد ترحل إلى الغرب©. 

بعدما رسا تجريب مفهوم الحريم أثناء تحليل المجتمع العربي والإسلامي» 
انتتقلت المرنيسي إلى توظيف هذا المفهوم لموضعة الغرب. هكذا قاد البحث 
المرنيسي إلى اكتشاف كون الحريم إبداعاً غربياًء تقول: «يجمع كل الباحثين 
الغربيين الذين تناولوا هذه الظاهرة على أن عادة إخصاء الفتيان لغايات 
ختلفة (حراسة الحريم, الغناء» إلخ) كانت تقليداً معروفاً لدى الإغريق 
م 


22 ا مرجع نفسه. 
)3( فاطمة المرنيسي» شهرزاد ترحل إلى الغرب» مرجع مذكور. 
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والبيزنطيين7!)» وبِيّت بعد بحثٍ مُضْنٍ وشاق في كتاب هل أنتم محصنون 
ضد الحريم؟ أن «ليس العرب آباء الحريم»2» وإنما قاموا (بمحاكاة حريم 
الإغريق والرومان»2؛ إِذ استورد العرب الحريم كما نستورد حالياً السيارات 
الفارهة©). وعلى الرغم من تذرع الغرب الدائم بالمساواة وحقوق المرأق 
فإنه ما زال يعيد إنتاج البطرياركا بأشكال مختلفة» كما يبين ذلك قوها: 
والتاسع عشرهء بإنشاء أنظمة ديمقراطية قائمة على المساواة والحوار» بفضل 
الثورات والثورات المضادة. بين| كانوا يشترون خفية لوحات وبطاقات تمثل 
الحريم). 

لقد استمرت الرغبة في لوحات الحريم لدى الأوروبيين حتى القرن 
العشرين؛ إذ رسم بيكاسو حريمه عام 5. ثم عاود الكرة عام1955 ف 
لوحته انساء الجزائر»). وكلم| اعتبر الأوروبيون أنفسهم عقلانيين ومحبين 
للمساواة؛ تنامى انبهارهم والف 2 وتوضح المرنيسي بعد مقارنة الحريم 
الأوروبي بالحريم الشرقيء أن المرأة في الحريم الغربي كما تتبدى في لوحات 
الفنانين سلبية» قفيها: «نرى أن المحظية الجميلة الممسترخية والغبية التى 
رسمها كل من أنغر وماتيس لا تشبه قط المحظية التى تتراءى في الشهادات» 
(1) فاطمة المرنيسي» هل أنتم محصنون ضد الحريم؟: ترجمة مبلة بيضونء (الدار البيضاء: المركز الثقاني العربي» 2000): ص 141 . 
(2) المرجع نفسه. ص 97. 
(3) المرجع نفسه. 
(4) المرجع نفسه. 
(5) المرجع نفسه. ص 41. 


26 ا مرجع نفسه. ص 46. 
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حتى شهادات المؤرخين الأوروبيين»77)» حول الحريم لدى العربء أما في 
الحريم الشرقي» فتتحدث الروايات التاريخية عن جوارٍ متعلمات وشاعرات» 
متقدات الذكاء. 

لقد عوّض الرجل الغربي الحريم الواقعي الذي فقده بعدة أشكالء أهمها 
رسمه لحدود خفية وتسيج للمرأة داخلها في مجال صناعة الأزياء. وبا أن 
القانون يلزم الرجل الغربي بقبول المساواة بين الرجل والمرأة» فإن استيهامات 
الغربي تعوض هذا الفقدان؛ إِذْ تشكل التسوية بين الحقيقة والاستيهام السعي 
الشجاع للرجل الأوروبي من أجل تكوين هوية جنسية جديدة» ولكن 
هذا السعي لم يكتمل؛ لأن صناعة الآزياء وصناعة الأفلام اللتين تعتبران 
الفضاءين الجديدين اللذين يمرح فيهما الخيال» ويحتكرهما الرجلء لا يزالان 
يعتمدان نموذج المرأة-السلعة»2. 

أرسى الغرب ناذجء بمثابة حريم, تجد المرأة نفسها مسجونة فيهاء وفاقدة 
لحريتها في العيش كا تريد» ويتجسد ذلك في التحكم الخفي في جسد المرأق 
عبر معايير الجمال الرائجة» فحسب المرنيسي «نموذج الجال لدى الغربيين 
يعتبرء في أيامناء بالرغم من انتشار الحركات النسوية» نموذج عارضات 
الآزياء اللواتي تبيعهن الدعاية للج|هير» وتلك العارضات فتيات صغيرات 
يتميزن بمظهرهن التائه والمهش وانفصاهن عن الواقع»”". إن الحريم في نهاية 


(3) المرجع نفسه ص195. 
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المطاف ليس مجرد عزل للنساء عرفته المجتمعات الغربية والشرقية في ماضيهاء 
بل أصبح يأخذ أشكالاً جديدة» ترسم حدوداً غير مرئية للمرأة» وهذا ما جعل 
مفهوم الحريم يرتبط بالمفهمة النظرية للحدود ى) طورته المرنيسي. 

وإذا ما تبيّن لنا كيف استطاعت المرنيسي أن تحلل المجتمعات الغربية باعتماد 
مفهوم الحريم الذي تزحزح عن مركزيته الإثنولوجية» فإن هذا المفهوم 
وظيفة أكبر في فهم المجتمعات العربية كذلكء بل إنها قد سبقت توظيف هذا 
المفهوم في السياق العربي الإسلاميء ففي كتابها «الحريم السيامي.. النبي 
والنساء»» ترى المرنيسي أن الفصل بين الجنسين يرتبط بالصراع السياسي 
بعد وفاة محمد صلى الله عليه وسلم؛ إِذْ لم يكن الرسول معارضاً لمشاركة 
المرأة السياسية» تقول المرنيسي: «أعطى محمد صل الله عليه وسلم طيلة فترة 
بعئته النبوية» سواء أكان في مكة أو في المدينة مكاناً رئيسياً للنساء في الحياة 
العامة»!'» و«لم تكن نساؤه على ساحة المعركة مجرد متفرجات. لكن يشاطرنه 
في اهتم|ماته الإستراتيجية.كان يسمع نصائحهنء التي تكون حاسمة أحياناً 
في مفاوضاته)0. وكا يقول نصر حامد أبو زيد: «إن قضايا المرأة في خطاب 
المرنيسي ليست فقط قضية جنس» مؤنث ومذكرء ك| أنها ليست فقط قضية 
تخلف اجتماعي وانحطاط فكريء وليست بالقطع مجحرد قضية دينية (...)» بل 
هي بالإضافة إلى ذلك كله وعلاوة عليه قضية «أزمة السلطة السياسية) في 


برك المرنيسي» الحريم السياسي.. النبي والنساء. مرجع مذكورء ص 127. 
22 ا مرجع نفسه. 
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3 1 ع2 0000 010 50 : 57006 
تذويب الإثنولوجيا في التاريخ ى) طالب بذلك عبدالكبير الخطيبي؛ عندما 
كتب: (إذا أعطينا الامتياز للتاريخ ضد كل معرفة لا تعدو أن تكون مجرد 
مزامنة لذلك سيؤدي إلى اندثار الإثنولوجيا»””» كما ساهمت المرنيسي بعملها 
هذاء في نه نفس الوقتك» ف التأسيسش'الفكري لتبار:: ئي جديد يسعى إلى فهم 
وضع المرأة من داخل الإرث الإسلاميء هو تيار النسوية الإسلامية» وقد 
سبق ل«فهمي جدعان7)2 أن عَدَها مؤسّسة لتيار النسائية الإسلامية, 
الذي يعيد وضع المرأة العربية الإسلامية إلى واقعهاء مثلم) تسعى تيارات 
أفحرق مكل السنائة السحوداء1ة («معتصتصمع] علاء812). إلى فهم واقع 
النساء السوداوات من خلال تاريخ خ العبودية والعنصرية في أميركا . يضاف 
إلى ذلك أن أقلمة العلوم الاجتماعية والخروج من الأطر الفكرية السائدة» 
(1) نصر حامد أبو زيد. دوائر الخوف..قراءة في خطاب المرأة» (الدار البيضاء: المركز الثقاني العربيء 2004). ص 245. 

)2( عبدالكبير الخطيبي. مرجع سابق» ص 197 . 

)3( ينظر» فهمي جدعان؛ خارج السربء. بحث في النسوية الرافضة وإغراءات الحرية» (بيروت»ء الشبكة العربية للأبحاث والنشرء 2010). 

(4) ظهر هذا التيار أوّلَ مرّة ني أواسط الثانينيات من القرن الماضى حين بادرت مجموعة من النساء الإيرانيات ذوات التوجّه الليبرالي العلماني إلى التفكير 
في وضع المرأة من داخل النص الديني. وقد بدأ استخدام مصطلح النسائية الإسلامية عام 1992 في المجلّة النسائية «زنان» التي تعني «المرأة» باللغة 
الفارسية» ثم سرعان ما انتشر هذا المصطلح ليجد امتداداً في العديد من البلدان الإسلامية كمصر وتركيا والمغرب ودول المشرق وبعض الدول 
الآسيوية» وكذا في أوساط مسلمات المهجر ني بعض الدول الأوروبية والأميركية وجنوب إفريقياء وقد اعتبرت فاطمة المرنيسي واحدة من مثلات 
هذا التيار النسائي. ينظر مثلاً: أسماء بنعدادة» «النسوية الإسلامية أو البراديكم الإسلامي لمشكلة المرأة)» حاورها عيسى جابلي» مؤمنون بلا حدود.» 
نشر بتاريخ 8 أكتوبر 2017 شوهد يوم 15غشت 2019 عير الرابط: 0- / وعاعتاتقه/ تدم .ناه ستططمططة. اكوم / تقصاغط 

5( نشأت الحركة النسوية السوداء ني الولايات المتحدة الأميركية التي شهدت في الستينيات والسبعينيات من القرن الماضي تبيزاً عنصريا وتفاوتات 
طبقية وفئوية كبيرة» وصعوداً للحركات الاحتجاجية والاجتماعية» وتعود أصوها إلى حركة القضاء على العبودية في القرن التاسع عشر, فمنذ سنة 
0 تعبأت تنظيمات نسائية للقضاء على الرق» والدفاع عن حق النساء والسود ني التصويت .وبرزت الاختلافات بين الحركة النسائية السوداء 


والبيضاء منذ نباية القرن التاسع عشر بسبب عنصرية تنظييات الحركة النسائية.وقد ظهر النص التأسيسي للحركة النسوية السوداء الأفرو أميركية 
سنة 1969. 
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مثلم| قامت بذلك المرنيسي» وجون مارك إيلا يَنزع الاعتراف من دوائر الفكر 
ومؤسساته. فمثلما منحت الجامعة الكاثوليكية بلُوفان ببلجيكا مارك إيلا 
دكتوراه فخرية» حصلت فاطمة المرنيسي على جائزة أمير أستورياس إلى جانب 
أربع شخصيات عالمية هي: يورغين هابرماس (1132611225 111867[) 
السوسيولوجي والمفكر الألماني ذائع الصيتء وأديبتان؛ الأميركية سوزان 
سوناتغ (501128 5115311) والبريطانية» جوان كتلين راولينغ (031126[ 
8 12]16612). ورئيسة دولة البرازيل» السيدة لولا دا سيلفا 
(51173 03 1:1112)؛ ما يعني أن أقلمة علم الاجتماع مدخل أساسي 0 
النتاج الفكري لمناطق ثقافية أخرى من التداول الواسع والاعتراف العالمي. 
خاتمة 

لاتتم أقلمة علم الاجتماع عبر ترحيل النظريات. وتطويعها لتعكس 
الحقائق والوقائع المحلية» ولا بتنبي مفاهيم منفصلة عن أطرها النظرية» 
بل يتم ذلكء إما بكشف محدودية مفاهيم الغرب في تلاقيها بالواقع العربي 
الإسلاميء أو بالنظر في هذا الواقع من خارج الأبنية الذهنية السائدة؛ أو 
بالتفكير في اللامفكر فيه في النظريات الغربية» الأوروبية والأميركية» وإن أي 
محاولة لأقلمة علم الاجتماعء دون التفكير في منهج كفيل بذلك غير تمكنة» 
لقد نادت أصوات قوية بالإعراض عن هذه المعرفة باسم نزع الاستعمار» 
لكن سارت التجربة في الاتجاه المعاكسء. وفق عبدالله حمودي في الاتجاه 
المعاكس: «أظهرت بالملموس أن التخلي عن الإرث الكولونيالي خطأء لكن 
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إعادة تركيبه في منظومة جديدة تتحدى افتراضاته المنهجية والسياسية بدت 
صعبة المنال في غياب المنهج الكفيل بتحقيق تلك الغاية)217. 

وإن مايميز عمل جون إيلا أنه ساهم في أقلمة علم الاجتماع من خلال 
النظر في الواقع خارج الأبنية الفكرية الرائجة» وتحطيم الثنائيات الغربية 
(القديم في مقابل الحديثء والقروي في مقابل الحضري....إلخ)) وتبني 
الدمج بين العناصر التي تبدو متضادة» وقد أثر في دوائر الفكر بتوظيف 
المعرفة المنتجة بناءً على واقع إفريقيا لكشف محدودية الأبنية الفكرية في مجال 
التنمية» وساهمت محاضراته وترحمة أعماله في التأثير في المعارف الرائجة, بين| 
اعتمدت المرنيسي مفهوماً شائعاً في التراث» وإعادة مفهمته بربطه بالحدود. 
ليكتسي قوة تفسيرية للتشكلات الجديدة للبطرياركا ى) عرفتها المجتمعات 
الغربية. 

إن أقلمة علم الاجتماع تربط الباحث بتاريخه. وتجعله ينفتح على تواريخ 
مجتمعات أخرى في سعيه لاختبار القوة التفسيرية للمفاهيم المنتتجة» وتكتسي 
مرحلة مناقشة المعارف المحلية المنتجة أهمية؛ لآنها تخحضع المعرفة لقبول 
الجماعة العلمية» وإن ما جعل المرنيسي وجون مارك إيلاء هو عرض أعماهم| 
في الندوات والمحافل الدولية» وترجمتها إلى أكثر من لغة» وهذا لن يتمكن 
منه الباحث مالم يكن قادراً على اكتساب لغات الآخرين وانفتاحه عليهم. 
تبين لنا أن أقلمة موضوع الحريم لم يكن أيديولوجياً؛ لأن المرنيسي انتقدت 


(1) عبدالله حمودي, المسافة والتحليل في صياغة أنثربولوجيا عربية» (الدار البيضاء: دار توبقال للنشرء 2019): ص 14 . 


349 


وضع المرأة في المجتمعات الغربية» بقدر ما انتتقدت المجتمعات الشرقية» 
على خلاف الانتقادات الأيديولوجية للفكر العربي الرائجة» التي تعلي من 
الداخلي ضد الخارجي. كما أن الدفاع عن المعارف المحلية الإفريقية لم يجعل 
من جون مارك إيلا قومياًء بل مجدداً للفكر السوسيولوجي ونظريات التنمية. 
فسواء كان المنخر طون في أقلمة علم الاجتماع واعين بأهداف تبيئة العلوم 
الاجتماعية:؛ كما لدى إيلا المنخرط في النقاش حول المعرفة الإفريقية» أو 
غير مهتمين بهاء فإن إخضاع المفاهيم المنتجة محلياً للتداول والنقاش يعطيها 
مشروعيتها لدى الجماعات العلمية» ىم تبين ذلك سوسيولوجيا المعرفة؛ إذ 
يتبين أن الموافقة على المفاهيم غالباً ما تتعلق بهذا الشرط الاجتماعي. 

هكذا لا تترك المرنيسي كما مارك إيلا الآخر يصوغ المفهوم وحده. ويضمنه 
تأويلاً للتاريخ» بل ساهما في فرض تصور لقضايا التنمية (إيلا) والبطرياركا 
(المرنيسي) على الصعيد الدولي؛ لآن معضلة إفريقيا التي ينتمي إليها هذان 
اللاعكان مكل فق كرة عمل المعاريف الراقد هرا ادك من ويحهة نار 
خارجية» ولم تستحضر الرؤى الداخلية الأكثر ارتباطاً بالوقائع المحلية. 
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استنبات حقل مُريب: 
مائة سئهة من 
السوسيولوجيا به الهند"') 


نارايانا جايارامة 
ترجمة المهدي لحمامد© 


(1) قُدّمت هذه الورقة ني الندوة الدولية حول ١علم‏ الاجتماع وسبواك 0 امه [اللخلمة هرم طارنك مركز ابن خلدون للعلوم الإنسانية والاجتماعية في 
جامعة قطر, بتاريخ 26 أكتوبر 22019 ونُشر نصها الأصلي باللغة الإنجليزية في العدد الثاني من مجلة تجسير لدراسات العلوم الإنسانية والاجتماعية 
البينية. انظر: 

“2نلصآ سذنرع ه1مك50 2ه وعدعلا لع لصس] تخسدامعصدكعآ' ستدأميععمتآا سد 6ه سم ناد متمعع نهآ 1012105 . سمتهره[ .اا 
020) 2 ع1او15 .21 تناه[ توعء و زة1). 

2 استاد زائر» معهد السياسة العامة. كلية القانون الوطنية في جامعة ال ند بنغالور, الهند (جتدمء .[نهحه تلع © 2 تصسدعة:ز2 زد ) . 

(3) باحث مساعد في علم الاجتماع والأنثروبولوجياء مركز ابن خلدون للعلوم الإنسانية والاجتماعية» جامعة قطر. 


«على السوسيولوجيا أن تتجه أهلياً إذا ما أرادت أن تكون حقلاً إبداعياً)”) 
نشأة وانتشار السوسيولوجيا: استحالة المحلي عالمياً 


نشّأت السوسيولوجيا كحقل أكاديمي في متتصف القرن التاسع عشر في 
أوروبا الغربية» وتُوج بذلك التاريخ الطويل للتفكير في الوجود البشري في 
المجتمع بعلم اجتماعي أتى إجابة على الاضطرابات الاقتصادية والسياسية 
والفكرية التي عاشتها أوروبا منذ القرن الماضي. 

فتحت الثورة الصناعية الممبِشَّرة بنمط الإنتاج الرأسإلي والثورة الفرنسية 
الطريق إلى نقلةٍ من الأرستقراطية إلى الديمقراطية: والتنوير والعقلانية) 
وجسّدت هذه الحركة ونظرتها للعالم فكرة أن الإنسان بمقدوره أن يمتلك 
عالمه دون الحاجة إلى قوى خارقة» ودون الاستعانة بالطرق التقليدية» ى| 
اعتبر المذهب الطبيعي أن كل ظواهر عالم الطبيعة يمكن تفسيرها من خلال 
السبب والتتيجة» وأكدت الروح النقدية للعصر لدى كل من فروئسوا 
فولتير (1778-1694) ودافيد هيوم (1776-1711) وتوماس بين 
(1809-1737) على أهمية النقد الذي لا هوادة فيه لأيّ عمل إبداعي. كى| 
أن يناعن نم انق زو كو سل هوم سل ةالول 


(0) انظر: 
.2012آ صذ برع 10و «معتطاصة لمك50 اسه رع10مك50 04 أسمعسسمماءات12 عط1“.تستصهط.381.11 سه كمدكتستمد.131.11 
.7 تتنناء انظ ع5 
من الضروري الإشارة إلى أننا نستخدم الكلمة العربية «أهلنة» ترجمةً ة للمفهوم الإنجليزي صم تادعنصععنل صل ؛ ومع أن هذا المفهوم إشكاقٌ جدّاً 
كبا هو معلوم» إلا أنه لدواعي التعريب وتقريب المعنى سيجد القارئ في سياق النص اَم عديد من المراد دفات له: أقلمة. وملاءمة» وتكييف» 
وإضفاء الطابع المحلي/ الأصلي (الترجم). 
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والاكتشافات الجغرافية» والاحتكاك بالثقافات الأخرى. والمناخ الثقافي 
الذي مثلته الفلسفات السياسية والاجتاعية الموجودة آنذاك ساهمت كلها 
في بروز علم اجتماعي جديد. 

لقد كان الفرنسي أوغست كونت (1857-1798) أهم المفكرين الذين 
أثبتوا أن علا نظرياً وتطبيقياً للمجتمع بات ممكن التحقيق» والحق أنه هو 
من نحت مفردة «علم الاجتاع»!!) كتسمية لهذا العلم الجديد» ويكون بذلك 
الأت لمتحيو أوعالاصورىأعد س0 السوسي لوعن "عن أن 
الاعتراف بالسوسيولوجيا كحقل أكاديمي مستقل؛ أي كعلم ل يتأت إلا 
مع كتابات الرواد الكلاسيكيين أمثال إميل دوركايم (فرنسي؛ 1858- 
7) وماكس فيبر (ألماني» 1918-1864)» وفيرديناند تونيز (ألماني» 
5- 1936) وجورج زيمل (ألماني» 1918-1858) وهربرت سبنسر 


(1) مفردة «سوسيولوجيا» هجينة» ولها أصلان: الأول لاتيني وهو 5001115 ويعني «الصّاحِب»». والثاني يوناني وهو 1.0805 ويحيل على دراسة شيء 
ما.وهذه المفردة تعنى حرفيا دراسة عمليات المصاحبة. انظر: 
ص00 1001 متناوطء2 :010012.آ) تإ8 01501010 10112177مء01آ ستناعدء2 عط21..'1اء عتطصسمىيء طى 5د[ مطاء زاح 
حيث إننا لا نجد تعريفاً مُرضِياً هذه المفردة فإننا ولأغراض تتعلق بالبحث تُعطي للسوسيولوجيا تعريفاً واسعاً باعتبارها «الدراسة العلمية للظاهرة 
المنبثقة عن العلاقات المجموعاتية للبشر».انظر: ١‏ 
١.2‏ لننة ستسملكخ .116016610 :[10]072.11) برع 0150010 تإتمسصمناء1آ.(.0ع).21اء للتطععته؟ خوعط جبمعكع 
(2) كان هذا اللقب الذي أطلق عليه في مقال لإحياء الذكرى المئوية لابتكاره مفردة اسوسيولوجيا». انظر: 
لهءذعه1مك 50 تمع تع صق ”. ”برعو 1م90" مع ط' عط كه دمتاسصعتحم1 تفصع اسع دع ]دهن ل .مستلصدآط .11 علممظ 
6 1 
استخدم كونت هذه المفردة أول مرة في رسالته إلى فالات (878184) بتاريخ 25 ديسمير 1824» وأصبح علنياً بتاريخ 8 مع نشر المجلد الرابع 
من دروس الفلسفة الوضعية (0514156م عقطم11050طام 06 01115)). وظهر في الوقت نفسه تقريباً في اللغة الإنجليزية في مقال لكتاب 
مجهول عن كونت نُشر في مجلة بلاكوود (21352212 81315700075) وني الجزء السادس من كتاب المنطق لجون ستيوارت مل (صطهز 
71 1.081 111115 5]1126) سنة 1843. ويُعتقد أن كتاب ١سوسيولوجيا‏ للجنوب أو فشل المجتمع الحر) لكاتبه جورج فيتزوغ (©018© © 
6 (1881-5121:1) هو أول كتاب باللغة الإنجليزية ضم عنوانه مفردة اسوسيولوجيا». انظر: 
.80.49 لطاعنتة]1) ناعأ صجامعصظ ”.كزوترلقصة لمك50 سس مسه120163' :ووعصتكه8 لع طاعئنتسقمت] “.0010© مستلسز 
كتب سبنسر لاحقاً مجلداته الثلاثة تحت عنوان «مبادئ السوسيولوجيا» بين سنوات 1876 و1896. 
(3) نقصد الدراسات والنظريات التي تسمى اليوم سوسيولوجيةً وعلى كل حال فإن هناك أعمالا قبل أوغست كونت من قبيل تلك التي أنجزها 
مونتسكيو في فرنسا (1755-1689) وآدم فيرغسون في سكوتندا (1816-1723). 
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(إنجليزي. 1903-1820) وفلفريدو باريتو (إيطاليء 1923-1848) 

تحمل السوسيولوجيا معها في كل بلدٍ تجد طريقها له بصمة متمايزة من هذا 
التقليد الأنطولوجي والإبستيمولوجيء وتتوجه إلى المشاغل الاجتماعية 
المعتملة فيه. لعل هذا ما يقصده يوغندرا سينغ (17 5128 1110862012 
بالقول: إن إنتاج المعرفة السوسيولوجية روط اجتماعياً)؛ ذلك أن 
مفاهيم وتصنيفات السوسيولوجيا ومناهجها وأدواتها تستخدم لفهم الواقع 
الاجتماعيء ومجالاتها البحثية ذات الأولوية تحمل تاريخاً وقوىّ اجتماعية 

ومن نَم فقد تأثرت السوسيولوجيا الفرنسية بشكل كبير بالأنطولوجيا 
الموضوعية والإبستيمولوجيا الوضعية!”)؛ حيث عويلت السوسيولوجيا على 
بناء نموذجها كعلم بعد فيزياء نيوتن7). ويمكن ملاحظة ذلك على أفضل وجه 
في المساهمات الأنثروبولوجية لإميل دوركايم» السوسيولوجي الامبريقي 
الأول الذي كان له تأثير بارز ليس فقط على السوسيولوجيا الفرنسية» 
ولكن أيضاً على الأنثروبولوجيا الاجتماعية البريطانية والسوسيولوجيا 


وغيرهم. 


715221 نخطآءجآ ع81) مموعع مهن وستع نع صصظط لسه كسنصه6 11ل مهن لمك50 :رع 50010 سمنلس] . طاعوستد دتلمعع ١5‏ (1) 
عت (1986.مصمنهع ناطنط 
لأاعناصء1.ع8.81001 م1116 سه طاءغتعنن0 عععرمء© ص[ ”رو10مك50 طعمعم.وعنه مأك لآ عالسسهان (2) 
1959(.503-7 .تإقه1طاآ لدعتطمهوملتطط عطة' تعلدمك؟ موعل8) برعو 10مك50 جتتكمع0 
(3) كان كونت أول من أتى بفكرة تسمية الحقل الجديد «فيزياء اجتماعية»» لكنه تخلى عنها بسبب ما اعتبره استعمالّا مُضِلَلًا للاسم من طرف الإحصائي 
البلجيكي أدولف كوتلٍ (1796) 01161166 12201165[ عام 4010 2516ره,1874-1) في كتاب منشور بتاريخ 1835 تحت عنوان ٠اعن‏ 
الإنسان وتطور الملكات البشرية: محاولة في الفيزياء الاجتماعية». 
(4) انظر: 
. (1974.قوعر8 جاتو كنصتآ مم0 عاعملا وع81) مستعط عه <آ علنمسظاءه برع ه1مك50 عط1.اء طوز81 .>1 أت م12 
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الأمبركية» لقد رفض دو ركايم بشكل قطعي أن تكون التصورات الذاتية 
مصدرا للمعطيات» وبحث في معطيات موضوعية متوفرة في شكل قوانين 
5 59 5 ع 5 ور ه 5 
وإحصاءات اجتاعية وعقائد دينيه وأمساطير وطقوس!, وتعدل مفاهيمه 
المركزية حول أنماط التضامن والاندماج والوعي المشترك والتمثلات 
المشتركة كلها انعكاسا للتوجه الجمعي في اليهودية والكاثوليكية الرومانية» 
ولعل كتابه حول «قواعد المنهج السوسيولوجي» أفضا مثالٍ على هذه 
السوسيولوجيا الذاتية/ الموضوعية©. 
وعلى نحو مماثل» تأثرت السوسيولوجيا الألمانية بشكل كبير بالأنطولوجيا 
البنائية والإبسستيمولوجية التأويلية والتاريخانية والمثالية» لكن على خلاف 
والتاريخ (1/211110155625121]62) وتعني حرفيا «علوم الروح)؛ 
وتلك التي تدرس العلوم الطبيعية (1012]111015561156121]61) وتعني 
:> 5 0 عو 
الخارجية للظاهرة» فإن الدراسات الإنسانية با فيها السوسيولوجيا تروم 
برك من الضروري الإشارة إلى أن الدراسات الامبريقية الثلاث لإيميل دوركايم تعتمد كلَياً هذه الأنواع من البيانات: يعتمد كتابه «تقسيم العمل 
الاجتماعي» على المدونات القانونية» وكتابه «الانتحار» يعتمد على الإحصاءات الاجتماعية» أما كتابه «الأشكال الأولية للحياة الدينية» فيعتمد على 
العقائد الدينية والأساطير والطقوس. انظر: 
صة.(.0ه) معصعد8 .1 توضدا] مذ نأممطك؟ 5ن11 لصة مستعطاعه<آ علنسسثا غه سسمنوه1مك50 عطآ“ .مدر الى غزممء8 علنسع 
سظ.1965(528.ووء22 ميتعتطن) 01 اتوم حنصتآ عطآ' :مع دعنطن)) ترع10مك50 01 7م1156 م0 سمناءع 1ل مس1 
(2) تتمثل القاعدة الأساسية الأولى والأهم في ملاحظة الوقائع الاجتماعية حسب دو ركايم في «اعتبار الوقائع الاجتماعية كأشياء». انظر: 


خصة (.قصهعا) معلاعه8.آ11 صطه[ سه جه5010.ى طدعد0.5مطاء]8 لدعنوه1منك50 04 معلس8 عط1'.مستعط امس علتصمض 
1966(.14.ووء52 عع81 عطط' علدملا وعآ8) (.0ع) ستلاهن). 8.6 عع 1مء 


(3) انظر: 
05 ووع22 عع11 عط1' علدملآ موع81) (.قصهعا) عنام طده)806 ممشمط1' ممه تتد]8.ترع 500010 ممصطمء” . سمعة 10م جه 1 
.(1964.عمعمع1ه 
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فه) (17615]6162) الموضوع مغزاها الجوهري» من خلال التأويل). 
يتجلى ذلك جلياً في المساهمات السوسيولوجية لفيبر© الذي يمكن اعتباره 
أشهر سوسيولوجي ألاني آثر بشدة في التفكير السوسيولوجي في باقي 
حول (1761566161) النشاط الاجتماعى (سلوك ذات ذو معنى مُوَّجَّه 
في التوجهات الفردانية/ الطوعية للبروتستانتية» وَيِعَدَ كتابه «نظرية التنظيم 
الاجتماعي والاقتصادي» (1964 11/561) وكتابه «منهجية العلوم 
الاجتاعية» (1949 1175©1) أفضل تعبير عن سوسيولوجيته البنائية/ 
التأويلية. 

من شأن مراجعة لتاريخ السوسيولوجيا أن تكشف لنا أن هذا الحقل الذي 
نشأ في فرنسا وألمانيا على أساسين أنطولوجي وإبستيمولوجي متمايزين جرت 
أهلنته في الدول الأوروبية والمناطق؛ حيث طح أول مرة.© ومن هناء نجد 
مُسميات من قبيل السوسيولوجيا الأميركية» والسوسيولوجيا البلجيكية» 
والسوسيولوجيا البريطانية»؛ والسوسيولوجيا الروسية» والسوسيولوجيا 


عط0.(.1ء) دددنتطتجللة)5 :0115 مضه عاء ملاظ سملم4 ص[ ”*(2) دعن تاعصع ص11“ .سماسته0 بومامطاسم (1) 
80015.11 تصمغصه] ندم كصم.آ) أداعنامط1' مع 810 5ه تتتمسمناء 1ط 

(2) انظر: 
.(00..1966 0ه معتتططاء81 :سه كسم.آ) غتهعماءرهط لمناءء1[عغس1 صخ ععطء؟11 :د31 عنلصء 8 اممطساع ]1 
ستسعمء2 نطانده5كللصه سعد ععو8110016) (مسدعآ) 11010 جند1ة.ععاء؟1آ د81 4ه برع 10من 50 عط1'.لصبةءظ معتلهسز 
.(50014.1968 

(3) انظر: 
.أك.م0150101057.0 111560177 0 صمناء100)ه1 صخ (.لء) دعصعدظ .8 مك1 
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الإسبانية» والسوسيولوجيا الأميركية اللاتينية» بالإضافة إلى السوسيولوجيا 
الفركسية: والسوسعو لوجي الألائية 9 قيلت هن عيث الدلالة مسميات 
أخرى تموقِع السوسيولوجيا في دول أو مناطق محددة من قبيل السوسيولوجيا 
في إيطالياء والسوسيولوجيا في الدول غير الالمانية» والسوسيولوجيا في أميركا 
اللاتينية» والسوسيولوجيا في اللغات الجرمانية» أو المساهمات الإيطالية في 
اموسر وات 

وعلى الرغم من أن سبنسر الذي غالباً ما يوصف بأنه النظير الإنجليزي 
لأوغفست كونت كتب ثلاثة مجلدات بعنوان «مبادئ علم الاجتماع» بين 
سنوات 1874 و1896. فإن السوسيولوجيا لم تتجذر في بريطانيا. والحقيقة 
أن سبنسر «اختفى وأصبح ش خصاً افتراضياً غير معترف به بين العلماء 
الاجتماعيين في القرن العشرين»» و«هناك اتجاه مُثيرٌ للاهتام بين مؤرخي 
السوسيولوجيا نحو تجاوز سبنسر والمرور مباشرة من كونت إلى دوركايم)7. 
وعلى الرغم من المساهمة المهمة التي قام بها ليونارد هوبهاوز (1:60121:0 
4 (1929-1.11051101156) وموريس كينس برغ (101115// 
9 (1970-01255618) فإن استقبال السوسيولوجيا كان متأخراً 
إلى حدٌّ ما في بريطانيا. وبدأ هذا الأخير ابشكل متواضع في الخمسينيات من 


0) انظر: 
.(1962لتتوط صتدوعك]آ سد ع011608ظ1 :ده كه ]آ) ترع 01501010 1115660127 تماد ل .012115 عمء1]1 

(2) انظر: 
لدعنع10م0ن50 101.111 ععسصعق 5 مغ عنم رآ دمع أاعوتمط1' لمك50.وعصعدظ تتعمساظ تدك لص مععاءء 8 0ن1هه8] عءع5 
م1001 ع1مل؟ مع]8) علمع26آ تمعن 5 وااتتطصعن) طلأعتاصع ناآ معطا كه مهاد عطلا 0غ 210ه8] عط أمامطعمغطا علمعن]' 
.(025.1961نأوعناطتسط 
.9 33.20.33 ر0150101085 لفسعناه[ طامتاترظ عط1'. ”تععسصعمك سه ست طعلتن 10“ .مستصره0 . ح نرعاء2 (3) 
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القرن العشرين» وأخذ في الرواج في الستينيات عندما أصبح الموضوع شائعاً 
في الجامعات ومعاهد الفنون التطبيقية)7!". 
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إن الأنثروبولوجيا الاجتماعية هي العلم الاجتماعي الذي أصبح بالفعل بارزا في 
الجامعات البريطانية -خصوصاً في كامبردج وأكسفورد. وكلية لندن للاقتصاد 
1.5- ىا حظي برعاية من طرف الحكومة©). لقد كان هذا العلم ذا فائدة لسادة 
الاحتلال في إدارة الأراضى المحتلة مُترامية الأطراف2» وكانت الأنثروبولوجيا 
الاجتماعية هي التى قكأسست باعتبارها سوسيولوجيا في الدولة الناطقة باللغة 
الاتجلرية التاننة لاسر أظوؤية الروطادة "لسن را اللسقيسة امور 
سرينفس (1916) (1999-1/.1.511111585) الذي يُعَدَ واحداً من أبرز 
موعدين البتوتسير سيق اشن قن عقا اندلا ترجه فرق قي بهد 


السوسيولوجيا وهدف الأنثروبولوجيا الاجتاعية/5. 


...كك .رزه.”كأوتجلهسة لدك50 سذعصه12016' :دوع ستئس8 لع طاعئنسقصت] “.1ه مسنتلستز 1١‏ 

(2) انظر: 
.(1951.لتتة2 سموع]آ لصدع101605 :2ه0لده.صآ) توع010«ممتطاصة لمن50.لعقدء)1 1ط -مصهة8 .18.18 
1922-12 [ومك5 لامتاتوظ عطط' :برع 010 ممغطاصة اسه ذ5أدزع10هممتطاصة ضتعمنتا سملم 

8200143 ستستاعوصءط نعرءو8/110016). 
(3) انظر: 
ممعتتعسطة عغطا 01 يوستاأععمد 2 غه لعامعوعمم عوط "تدتلمصهم5تأعصدظ 01 كسممتأعصمظ عغط1 “مع اسهد علعدر 

05 “ععصدع1ع1' عط1“.مع0ة)5 علع2[. 1971 نع طصسء 810 ص علعملا ع8 صذ لكاغط سمتغمكموددة لدعتع10هممنعتطاسمف 
01/ / :وصاغط :غد 4عووعءءع1974(.29-51.2) 16.20.1 عع12 ”. سكتلدتمء مآ هه سكتلمتده1ه0 مغ توعه1مممتطاسم 
./ 9687401600102 ة 8 ة 024 ا ةا ا 01 

(4) انظر: 
.1201127 صذ ترع010ممغطاصة لمك50 لصه ترع10م0ك50 05 أسعصدمم]ءتت12 عط1“.تستصه .81.87 سه كمكتستمد .131.1 
.(1973) 22.20.2 سناع للسظ لدعنعه1مكه50 

(5) انظر: 
ا متكا سمخ ؛(1 195 لستدط سدوع]آ سه عم101608 :دسملكسه]آ) ترع010ممغطاصة لمن50.لممطاءغقتط -مصم؟8 .18.18 
إعتء5و15.111001:ه201510مسصمد18) 1922-1972 1[م0مك5 طعناتظ عطط' :#رع10وممغعطاصى اسه ذأدتع10وممعتطاسمف 
.(80015.1973 ستسعمعط 
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لقد وجد عدد كبير من علماء الاجتماع الأوروبيين الشرقيين -في إطار 
جهدهم لأهلنة السوسيولوجيا- أن أعمال ومقاربة كارل ماركس (1818- 
3) أساسية ومفيدة» وله تأثيرٌ مُعتَِّر في السوسيولوجيا وعلوم اجتماعية 
أخرى بإفريقيا وآسياء غير أن موقع ماركس ضمن تاريخ السوسيولوجيا 
يبقى موضع تضارب كبير» السوسيولوجي الفرنسي المزداد في روسيا جورج 
غورفيتش 1894- 1965 ( 311177112 360186 -) سمى ماركس 
(أمير السوسيولوجيين)» (815]5 01501010 217)21116, غير أن ماركس 
في تقدير دونالد ماكري (03.1/12158 10011210) «لم يكن فوسو را 
وتأثيره في السوسيولوجيا كما قد يبدو اسيئ»©. وليست مُصادفة أن 
ماركس ل يَلَقّ اهتماماً كبيراً في كتاب «مقدمة لتاريخ السوسيولوجيا» (4.1 
0150101087 11156017 1 16 102اء1210011) لمؤلفه هاري بارنز 
(1965) (5ع8212 1ض 112117) والبالغ عدد صفحاته 950 صفحة» 
«ومن الصعب أن نجد حاجة لذكر ماركس في غالبية النصوص التقديمية 
الأميركية»0©. والحق أن ماركس ل يَدَّعَ اختصاصه في علم الاجتماع؛ ولم يكن 
عرسيو ركد كز دور كانه رار عن لجرو لك ليه ا ا 
هناك سيوسيو لو بحيا ما للق ما ركس) 7 


لمع اتن ل :رى10مك50 قستطعده:2نم مخ .1اء1100 1[معدن له دده15نه).ة أعمدع د31 نصذ لعزن 1١‏ 
.2 نلالتنة صسدوع؟] لصد 101101608 :مملهم.]1) 

لدن50 ]0 ومع طاد8 وسنلسنه8 عط1'.(.ء) سمكته18 7وطأمسكط' م[ ”(1818-83) عتمد81ة مدا “.ع812112.© للقصمط (2) 
.9 .80012 ستباعدءط عدء101100165.طده2051م هآ ) ععمعن 5 
(3) أك .ره .ضمناء مس1 لمع نتن ى :رع 500610 قستطعده2مرة .1اء1100 اندب مضه دده15ن1ه0 .ح اع تدع 1/131. 

ستناعمء2 عط عصمآ سعالق نصهلسم.آ) (.قصدعا) مغن أ ه51 عحية]8 ]0 رع 10مك50 عطآ.ءعوطءاء .رآ تمع 4١‏ 
00 م١121‏ 
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من الغريب أنه في الوقت الذي جرى تصدير النسخ المؤهلنة من 
السوسيولوجيا إلى دول أخرى ني ظل الاحتلال الأكاديمي, أو الاحتلال 
الأكاديمي الجديد أصبحت هذه النسخ تخصصات عاية وكوزموبوليتانية! 
فعلى سبيل المثال» أهلنة السوسيولوجيا في أميركا قامت على مزيج من الفلسفة 
البراغماتية والمفاهيم والنظريات الآوروبية» وهو ما نتج عنه طيف واسع من 
المقاربات النظرية/ المنهجية: نظرية النظام الاجتماعي (تالكوت بارسونز)» 
والتفاعلية الرمزية (جورج هربرت ميد وهربرت بلومر»» والسوسيولوجيا 
الظاهراتية (561211]72 411160 ). والبنائية الاجتّاعية لدى بيتر برغر 
وتوماس لوكاس (11©12152312:آ 11201225 220 تاعع 1 8..آ تاعاء6). 
والإثنوميتودولوجيا لدى هارلد غارفنكل (731021©[1) 1121010). 

وقرتجاع التبعن سنن لخر الغالنة الفانية إلى تدر هذه الفبفيفة | ادو هلنة 
باعتبارها #خحصصاً عالمياً في البلدان النامية. وهكذاء فإن الدعوة إلى أهلنة 
السوسيولوجيا في إفريقيا وآسيا يُنظر لها كنوع من الإهانة الموجّهّة إلى 
السوسيولوجيا الغربية بشكل عام» والسوسيولوجيا الأميركية على وجه 
الخصوص27). 

إن الموسسيولوجيا لهند" ى] فق العلذية مر البلدان الخو ف اسلحما 
10 انظر: 
:تتاصنة[) عصتاديك 15ص[ عط كه 7مؤدت] عطا 0 5ع]م0 مم00 تعضتعطة! م معط 18 رمع برع 10م ك50 سدنلس1.لدغة طاوعع ملا 

17 مم طن 1326 


(2) مع أن «السوسيولوجيا في الهند» و«السوسيولوجيا الهندية» تختلف من الناحية اللغوية. فإنني أستخدمههم| بنفس المعنى لدواع تتعلق بالبحث 
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وإفريقيا جرى استنباتها غري» وتطورت بشكل كبير كعلم اجتماعي مُقلّد(, 
وقد لاحظ يوغندرا سنغ (0862012لآ ا5108) أن: 

'القبول غير النقدي لدينا بالعديد من قيم العلوم الاجتماعية الكامنة في المفاهيم 
والآدوات والتقنيات التي جرى تطويرها في سياق دراسة المجتمعات الغربية, 
يجعلنا نستدمج نوعاً من الفردانية المنهجية وأيديولوجيا النظام الاجتماعي في نظرياتنا 
وأبحاثناء وهو ما قد يؤدي إلى نتائج خاطئة وليس لها صلة بمجتمعنا»!. 

إن هذه الفردانية المنهجية تنزع نحو عزل السوسيولوجيا عن التاريخ» «ومن 
خلال تشويه بناء المفاهيم والتصنيفات فإنها تُبطل أيضاً فهمنا للمشاكل)©, 
ولعل عذاما جعلنا نطريع أسسكلة خول نوع السوسيولوجيا هذه التي تبلور 
وتو والأؤفيا لشفهار 01 ويَعتبر شيانا شاران ديوبي (121211) 5117721112 
1922-6) (10116) أن «السوسيولوجيا الهندية» تواجه أزمة؛ حيث إنها 
«اختارت أن تعمل ضمن إطار تبعي» أي أنها اختارت أن تكون نظاماً ساتِلٌ 
(حطعأةرو 166 [اء52) لا أن تكون عام م ذاتقّ التشغيل)27, ولهذه 
الأزمة ارتباطٌ بكون الموضوع يتعلّق #باستنباتٍ ملتبس94). 


لدعنعه1من50 .”12011608 1ه ترع 50010 ل :فسآ ص وععمعك 5 لمكن 0450 1801 عط1“.طعوصنك دعلمعءعم؟ )1١(‏ 
تنفاناء لالظ 

1 طن نخطك12) ترع10مك50 سمنكص]ا صذ تمعط1' لصة رع10مع11 نسد]ة 4ه ععددسآ. طعوستك دعلمععم؟؟ (2) 
1984(12 .25م لمع تاطصسط 

)3( 1. 

عصتامك215آ عط اه تجدم)كئتآط عطا 0غ وع]امصاهه] تعتعط1] م0 معط 1]آ دمع نوع 1مك 50 سمنتلكم1 .لدنة طاوععه؟ («4) 

.2003(.10.كطم نامع ناطناط أخدصحمخ] سساصتد[) 

)1 تقناع [انا8 لدعتع 10م0ن50 ”.أصذه2 وستصهناط!' عط غه نوع 10مك50 سمنتلم1“.ءطن 5.0.1 رى) 

).1.1 صآ فسآ سذترع 10م ك50 هه نوع 010 ممغطاسة تسد[ معصهكئآ' ستهانيءع متا“ .لوحي طدك طون 5 (6) 

تقلنادزه2 :إةططأتصو8) مدمناءء م1205 لصه عسصمتاءء/ع11 :رع010ن50 سمتلس] .(لء) أزع طعلت81. اط مطاعوط سه 

.(1986.مقطممعلهرط 
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وفي مستوى أكثر عمومية» كتب إيوانويل فالرشتاين (15012111161 
ف»]165) يقول: «إذا حق للعلوم الاجتماعية أن تُحْقّق تقدماً في القرن 
الحادي والعشرين. فإن عليها أن تتجاوز التراث الإثنومركزي الذي شوه 
تحليلاتها وقدرتها على التعامل مع مشاكل العالم المعاصر)”!". وفي هذا السياق» 
فإن السؤال الجوهري هو «كيف جرى تكييف تقليدٍ فكريّ نشأ في حضارة لها 
فكرٌ خاصء وعادات وموارد اجتاعية معينة في حضارة أخرى تتسم بعادات 
وموارد اجتاعية مختلفة جداً؟2. تُناقش هذه الورقة إشكالات وآفاق تكييف 
السوسيولوجيا في الهند بمراجعة تاريخها خلال المائة سنة الماضية. 


السوسيولوجيا في الهند: استنبات مُريب 

لقد استتبتت السوسيولوجيا كحقل أكاديمي في ال ند خلال الاحتلال 
لاود امجن | لاقن #ات ركنا ا لالسراء امن توما (الترولة 
حالياً بمومباي) سنة 1919 بعد أن تلقت منحة من الحكومة الهندية لتبدأ 
تدريس السوسيولوجيا. وفي نفس السنة» بدأت الجامعة في تقديم محاضرات 
في السوسيولوجيا والاقتصاد لطلبة الدراسات العليال؟» وسنة 1919 تم 
تأسيس أول قسم كامل لعلم الاجتماع (والتربية المدنية) في جامعة بومباي 


”ععدعك5 لدك50 01 مةتصحدع011آ عط1' :سمتمنوحة 5غ1 سه مممتامعءء- عمس“ .ست غى 1111 [عتاسمسص] 0 
2 طاناء للناظ لدعنعه1مكه50 

9553 1 . 1 دآ 012ه]آ ست نوع 10م0 50 عصه نوع 010 ممتطاصق نناصدامعصدكعآ' ستداتيعءع متا“ .لدوم 525 طئج5 (2) 
مناه :#تدطدده8) مسمناءءم1105ه1 مسد مصمتاءع271ع] :ترع 501010 سمتله1. (لء) تزع طعلت8 .]ةا مطاعوط سه 
4 تق طئهكلة 2 

.012ه1آ سذترع10وممعطاصخ لدك50 لصه ترع10مك0150 أمعسسمم1ء؟ء(1 عط1“ .تستصد.11.81 لسه ممكتسترد .31.31 (3) 
1 ل 
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بفضل السوسيولوجي والمخطّط العمراني السكوتلاندي باتريك غيدز 
185854-2) 6601065 289]1106) الرئيس المؤوسس آنذاك!!). في سنة 


4 أطلق القسم برنامج ماجستير ثم برنامج دكتوراه في علم الاجتماع 
سنة 1936 منح أول شهادة دكتوراه سنة 1938 ©. 

مع أن السوسيولوجيا الأكاديمية بدأت في ا ند منذ 100 سنة فقطء فإن محاولة 
إيجاد معرفة سوسيولوجية حول البلد تعود إلى أواخر القرن الثامن عشرء وهناك 
دوافع عامة للبحث عن هذه المعرفة يمكن أن نجملها في: الاهتمامات الدراسية 
للمستشرقين لفهم الحضارة الهندية» والحماس الإنجيلٍ لدى المبشرين المسيحيين» 
والطلب الإداري لدى المسؤولين البريطانيين!©. مع بداية القرن العشرين يمكن 
تمييز اتجاهين اثنين متميزين للفهم السوسيولوجي للمجتمع والثقافة في الهند: 
أولم) الاتجاه الهندولوجيا) «ويعتمد بشكل كبير على المصادر الأدبية المبكرة» 
وعلى الكتب المقدسه. والملاحم وكتب القانون على الخصوص»"7”» وثانيه| هو 


(1) تأسس أول قسم للأنثروبولوجيا سنة 1924 ني جامعة كلكيوتا (0]8ا©091). 
.كك .ره ”أصنه كستصعنا!' عط غه ترع10مك50 سمنلس1“.ءطن1 5.0.1 
غ22 2غدزناك سآ ”بدطصمظ صذ عسصتاييك115 عط 6ه برىم1دعصء0 عغطط' :رع10مك50 .حك 2سسدعرمده31 (2) 
اأوتاء كنصتآ 024010 نخطكء2آ1 مع81) وععناعة22 لصنهة.مسمتادء1.0.دوعلع10دعمعع :دنلسآ ص ترع10مك50 يهذهج0.0.12»ء) 
.2011(.3-8.وو212 
م515 8111602 د[ ”ع سلبان لصهة جاع ك 50 سمنك س1 6ه تجل ساد عطلا 4ه بجدمؤئذآ] عط دده وعغ210“.سطاهن .5 لنتقصيعءظ8 (3) 
8ستطعناطن< عستللق :مع دعنطن) تجاعن50 سمنلس] ساعع سقطان 220 عتتاع مذ . (.كلء) سامت .5 اتمصمعظ سه 
.-60..1968(.3 
انظر أيضاً: 
حل أ ك .م0 .15ع202) متأم لع دا 220 عسنصه1نلمهن) 5021 :ترع10مك50 سدنلم1 .اوسذد دعلمعع ملا 
(4) المهندولوجيا أو الدراسات الهندية (5610365 2هذكس1] نه ترع0010ه1) هي دراسات تتم بالتاريخ والثقافة واللغة والأدب ال هنديء ويعتبرها 
البعض فرعاً من الدراسات الآسيوية (المترجم). 
(5) للهند تقليد طويل يتعلق بالتفكير والكتابة عن الوجود الإنساني والمجتمع» ويشمل هذا الأخير مواد ميتافيزيقية وأخرى مادية.ونجد من 
بينها 101:21:1132511225131:8 11222115 ر 25)12 مم طاتتة دندترلتا تدكا ر مدكتلدتمء 6 هطط سمنتكص] وتسملةط سم [لسودع]1 أذزم 
1 أو معلةصة0). 
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الانجاه الذي تمثله الدراسات المعتمدة على الاستقصاء الميداني والإحصاء والتقارير 
الرسمية!!2» وقد ترك كلا الاتجاهين بصمة كبيرة في تمارسة السوسيولوجيا في الهند. 


تأثر بشكل كبير اهنود الذنين مارسوا السوسيولوجيا كمهنة لاحقاً 
بالهندولوجياء أو ما أصبح يعرف لدى ميسور س رينفس (511157235. ا .13/1) 


بالمنظور الكتابي/ المكتوب للمجتمع في ال هند» وهو الذي يختلف عن «المنظور 
الميداني/ الحقلي» المستمد من الاستقصاءات الميدانية 22 أما السانسكريتي 
غوفيند سادشيف 5121117 19840530331157 -18593) 601120 الذي 
أصبح لاحقاً رئيس قسم علم الاجتماع في جامعة بومباي» فقد كان من أشد 
للنامتريا النقا زه التو ريل لت عدم فتلعه المليعاة ف السسك ره 
- -1905) ع15فكا 1908(.122521 - 1967) 1022012. 1.1/1 
01 - على توسيع مقاربته في تحليل 


النصوص المقدسة وبعض الأدبيات المتاحة بتلك اللغة©. السوسيولوجيون 
المارزوق الذوق تأنرؤا كيزا بالأندولوجيا من فقتل رذاكامالموحوجو. 


120112 صذ نوع 010 ممغطاصة لدنك50 سه ترع 0150010 أسعدسمم1ءتء 12[ عط1“.تصتصد81.11.2 سه مدكتستمد .31.11 1١‏ 
2001-1 
انظر أيضاً: 
لدنك50 لمعتستصسظ سه عمستلسنط]' لدعزع 501010 مغصا وتساوصظ سخ :2نلس1 صذ ترع010ن2.50أصنا0 )انآ داع 8 
101 عتأطعن) :18غأناع21ن)) لهودءظ8 م ععمع عا 1 لمع جرد طلتم1 - تإتطسصعن) طأاسععاء ستالة عط ست طءعموعوع 1 
.(1972طاعءموعوع18] لدعنعه1مك50 
(2) انظر: 
عط ]0 مسمتاع تمده لدعتع ه010 ممختطاصة لمك 50 :معن -ل1ع81' 0غ 8001-16" سمع“.معلطل0[.ك معلل ستممك 
-1998(.311) 26 5101165 أصعسصدمره]ء7ء(1 0010 .”1711128 سمنلس1آ1 
(3) من الضروري التوضيح أنه رغم أن غوري غوفيند سادشيف نفسه كان «باحثاً مكتباً؛ فقد شجع طلبته على أعمال ميدانية معمقة» لقد كان أيضاً 
«كاثوليكيا في اهتماماته تماما كي| في المناهج».انظر: 
120112 ست نوع 010 ممختطاصة لم50 سه نوع 0150010 أسعدسمه1ءبء 10[ عط1“.تستصدط .81.1 سه كه كتسترد .101.11 
200 
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(1[6ع1111 [22ة162012[1) الذي ترأس قسم علم الاجتتماع بجامعة 
لوكنو» وبيمراو امبدكار (4125601>21 1631021 8112120) الذي كان 
وراء إنجاز الدستور الهندي المستقل وزعيم مجموعة من الطبقات المسحوقة. 
كان رداكامار موخرجي ناقداً للتأويل الأندولوجي الغربي للواقع ال هندي 
مق غبالذل الماركسنية العطورية الاعتزالب "م وتائرت كرا الدرايننات 
الميدانية المبكرة المنجزة من طرف سوسيولوجيين هنود تلقوا تدريبهم 
تاللغة اتح ين وي طرفت الاذا تسيوك الريطا نوق لافتر اخناه النطبيية 
والإستراتيجيات المنهجية الرائجة في :تخصص السوسيولوجيا في الغرب. 
جانب مهم من استنبات السوسيولوجيا الغربية» وعلى الخصوص 
الأنثروبولوجيا الاجتماعية البريطانية في ا هند» تمثل في أن رواد علم الاجتماع 
قد تدربوا في الغربء أو تأثروا كثيراً بالسوسيولوجيين الغربين أو علماء 
الأفرويو اوها أربي مها فد سل لقال اثربائزواف فيلهي كتير فى طالنيه 
غوفيند ساداشيف (5202537 605120) وتوثي (8].4..100]1). 
وقد طور الأخير أبحاث غيديس» كما تأثر أيضاً رداكامال موخرجي بباتريك 
غيديس من خلال ارتباطه بدراساته الاستقصائية الحضرية. ومن الضروري 
الإشارة إلى أن الجيل المبكر من السوسيولوجيين الهنديين قد درسوا في إنجلترا؛ 
حيث كان غوفيند سادشيف طالباً لمدة سنة كاملة لدى يونارد هوبهاوز في 
كلية لندن للاقتصاد قبل أن يذهب للتدرب في كامبردج تحت إشراف ويليام 


715221 نخطآء جآ ووع81) مموعع مهن وستع تعس لسصه كسنصه6 11ل مهن لمك50 :رع 500010 سمنلس] . اوماد دتلمعع 5 (1) 
5-7 ناطن 2 
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رايفرز 707.11.6)1864-1922(1.1157615 . كم أن توثي حصل على 
دكتوراه من أكسفورد» وتدرب باكراً مع غوفيند سادشيف, وهو الأمر ذاته 
مع ميسور سرينفس (1/./1.5111119725) أيضاً في أكسفورد. وتأثر بشكل 
كبير بألفرد رادكليف براون (101072 120116-18 41560 ) وحصل 
على دكتوراه تحت إشراف افانس بريتشارد (128210ع18107015-2116)» 
أمادير ندرا مازيومدار (1(.1.1/1321112031) الذي التحق بقسم علم 
الاجتماع بجامعة لوكناو فقددرس في كمبردج؛ حيث حصل على الدكتوراه في 
الأنثروبولوجيا الثقافية تحت إشراف توماس هودسن (021132) 11201225' 
23 9:9 ودرس بيمراو امبدكار (01221 47106 1 ]1 120 مسصتحاظ) 
في كل من كلية لندن للاقتصاد وجامعة كولومبيا في نيويورك» وحصلت 
أيضاً بارفاتاما (0.22157861181:228) على الدكتوراه من جامعة مانشستر 
تحت إشراف أيام كينيسون (011111115011) ©6018 1212)؛ لتكون بذلك 
أول سوسيولوجية تنتمي إلى طبقة إثنية دنيا في الحند تدعى داليت» وأصبحت 
رئيسة قسم علم الاجتماع في جامعة ميسور (1/17501 01 01576151]7[]): 
» ولاحقاً كان كل من فيكتور تورنر :11111261 :1171161 :171101 (1920- 
3) وفريديريك بيلي 821167 ع018ع6 كلع 1علء:1 (0.1924) 
وهرمان غلوكان 3111©12122211) 1/137 11112212 75-1911 ) ممتحنيها 
الاغلي واطارجين عل التؤال: 

وتحول الإطار المرجعي للسوسيولوجيا الهندية تدريجياً بعد الاستقلال 
سنة 1947 من إنجلترا نحو الهند نتيجة التغيرات التي عرفتها «نظرة العالم 
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للسوسيولوجيا في الغرب» والحرب العالمية الثانية» وتحول «مركز التَقّل في 
السوسيولوجيا"”!' من أوروبا إلى أميركا. لقد استطاع بنجاح كبير مدير 
مؤسسة فورد في ال هند دوغلاس إنسمنغر (11251211861 100118135) 
(1951-70) أن يجعل «السوسيولوجيا ذات شعبية لدى الحكومة الحندية 
ولدى جاواهار لال نمرو (1161111 3113131131[) رئيس حكومة الهند 
المتجعقلة8 :الأندابولوحيوة الثقافيون الأمركيون والموسحيو لوجيوة 
أخذوا يُقيمون اعتباراً مها لدراسة بلدان جنوب آسياء وقد لاقت أعمالهم 
دعماً سياسياً في الهند. ووجد العديد من السوسيولوجيين الأميركيين مكانهم 
في أقسام علم الاجتمع في الجامعات الهندية» ى| ذهب سوسيولوجيون 
هنديون في زيارات للولايات المتحدة الأميركية يُدَّدِ متفرقة ضمن برنامج 
فولبرايت الذي يرعاه برنامج التبادل الثقافي للولايات المتحدة الأميركية» 
ونجد من بين هؤلاء السوسيولوجيين الهنديين الذين ذهبوا لأميركا من أجل 
إجراء بحوث دكتوراه وما بعد دكتوراه كلّا من براتاب أغارول (م7518]8 
88371 ))» وبوباجاماج (4..800383113286)؛ وياشوانت باسكار ديمل 
(1923) (ع[منوطدآ نتهكا5ة81 25653016 -2006)؛ وماداف ساداشيف غور 
(©01) 'الطكة530 8/13035) ورافيندرا كهاري ((ع5.11181 1525710013 


26>؛)؛ ونارماديشوار براساد (210520 11211122065151731)» وساتيش 


.9ك .00125.07 تلماه تند 220 مصتصه1)1لصهن لمنك50 :5010108 سمنله1.طاوسصنك دملمععم؟"؟ ١‏ 
0113سآ صذ نرعه1هممتطاسة لدن50 لصه رع10م0ن50 04 أسعصصمملاء7ه(1 عط1“.تصتصد81.18[.2 سه موكتستميد. 31.11 (2) 
200 


32312 





سيبروال (1934) (505615991 2010-586151). وبابوهباي شاه 
(طهط8.77.5) (2002-1926). وسوراجيت شاندرا سينها (]51112[1 
8 2310128 ). ولاليتا براساد فيديارتي (2153520 1.2118 
تطاضهة1107) (1985-1931). 

أصبح هناك طلب مهم على مناهج وكتب السوسيولوجيا المدرسية باللغة 
الإنجليزية مع اتساع هذا التتخصص في ستينيات القرن الماضي» واستمرار 
اللغة الإنجليزية كلغة للتعليم العالي. وقد قدمت كل من بريطانيا والولايات 
المتحدة الأميركية دعماً للهند في إنتاج هذه المناهج والكتب. 

ومن الجدير بالذكر أن المنهاج الدرامي الهند و أميركي بدأسنة 1961 وشمل 
أساساً إعادة طباعة المنهاج الدراسي الأميركي بتكلفة مدعومة (وزهيدة جدًاً) 
تحت رعاية ما سمي «تمويلات 81,480). ويشير هانس دوا ([1]2 11225 
28 إلى (إنه مع غباية 85-1984 تم نشر 1620 عنواناً في الهند وحوالي 
أربعة ملايين نسخةتم بيعها لطلاب الجامعات والكليات!2» وحددت 
هذه الكتب المقررات الْمُعتمّدة في تدريس علم الاجتاع للطلاب في 
الفتووو لطر يت كن سيو ([526272 526151 إلى الاهتمام الأميركي 
بتطوير السوسيولوجيا والعلوم الاجتاعية بشكل عام باعتباره «... العصر 


”م20 121511285 0ن اع أاكده) ع212811285:[آ 01 5عنات[ه2 :2نكسآ صذ امتاعصظ 4ه 20ع1م5 عط1 “.1012 82 عصد8 (1) 
:طامتاعصظ لمقمء مدسآ-6ده5.(.2لء) جعجزهآ-لمطت8 متصلة لصه.لمعصمن 11١.‏ موعنتلصة . سمتسطواظ.لى دتتطاوهز هآ 
011لا 819 لصه ستاء8) 1940-1990 .وعنصه01ن) سدعتمعسة سه امتاتفظ تتعمصرهظ سذعع سقطن كتكماك 
22 .]62117 ع0 
وعلى نحو مشابهِه بموجب اتفاق بين الهند وبريطانيا سنة 1962 مكحن الناشر المسمى «مجتمع الكتاب الإنجليزي» (1:1.55) من إخراج كُتب بريطانية 
للمستوى الجامعي بأسعار زهيدة. 
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المعرفي لما بعد توسع الحرب الأميركية السياسية في أعقاب جلاء الاحتلال 
الأوروبي)27". 

رغم أن الدراسة السوسيولوجية للريف والطوائف الإثنية والقبيلة كانت 
قد اكتست صرامةً وتمرساً منذ ستينيات القرن الماضي؛ فقد كانت كلها 
محكومة بالأطر النظرية الغربية والإستراتيجيات المنهجية.وى] سيجري 
النقاش في القسم الثاني. فإن هؤلاء السوسيولوجيين الذين يرومون 
الانخراط في «مسارٍ يتسم بمحاباة الإثنومركزية الغربية» لم يكن بمقدورهم 
التأثير على المسار الذي أخذته السوسيولوجياء2, ى) لاحظ ذلك يوغندرا 
سينغ ([ 5128 8617012 10): 

«التأكيد على المنهج وتقنيات البحث. وإضفاء الطابع العملي على أدوات 
البحث بات تحت تأثير السوسيولوجيا الأميركية الشغل الشاغل للدراسات 
السوسيولوجية. وقد أدى ذلكء من ناحية إلى بيانات غنية» لكن من ناحية 
أخرى إلى دفع بالسوسيولوجيا نحو أداتية ضيقة ومنحى لاتاريخي)00. 

ومهم| يكن» فمنذ 1950 السوسيولوجيا الغربية المستنبتة توسعت بشكل كبير 


7 .أن .زه .”نهآ سذترع 10م ك50 سه نوع 010 «ممغطاسة ننخصد[معصهكآ' ستدانيءع متا“ .لمم ط2ك طئنة5 (1) 
”.ععسعك5 لمك50 وستعتلددومء عتمتا 25 سمندكتمعمنله1 نداعة طاندهك صا نروم1مكه50 ».1ع ط 81.31 مطاعمدط (2) 
54.10.35 صناء 1[لسظ لدعذتع 501010 
(3) ع<.نأك.م0.كطلعع مهن وستعنتعصصظ سه كسنصه6 1ل مهن لمدك50 :رع 10من 50 سدنلس1 .طاعومند دعلمعع ها . 
ليس غريباً أن السوسيولوجيا وعلوماً اجتماعية أخرى في الهند تخلفت في الإجابة عن التحديات التي يطرحها الاحتلال والمطالبة بالحرية: بل إنها في الحقيقة 
تقاعست كثيراً عن القيام بهذا الدور. ١‏ 
...ابه ”غصنه2 كستصعناط' عط غه ترع10مك50 سهنلس1“.ءطن1 5.0.1 
انظر: 
64-65. .كك .جره .نوع 50010 سمنكس1 ص تمعط1' لصهد نرع10مع11 نصدلة 04 ععددس1آ .اوماد دعلمعءع ملا 
السوسيولوجيان اللذان انخرطا نقدياً في نقاش الاحتلال هما رامكريشنا موخرجي (1(66 2/1112 115122دة18) وأكشاي رمدلال ديساي 
(ندوء12 لد1اسقصة 1 :7هطا1ة) وقارباه من خلال المنظور الاقتصادي السباق الماركسبى. 
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كجزء من إقبال كبير على التسجيل ف عدد من الكليات والجامعات. 00 
2 : 5 
السوسيولوجيا الآن بشكل كبير في الكليات والجامعات؛ كا تجرى العديد من 
الأبحاث السوسيولوجية في الجامعات والمعاهد. كا يقوم بتمويل ودعم مشاريع 
البحث في السوسيولوجيا كل من المجلس الهندي لأبحاث العلوم الاجتاعية 
(105519) ولجنة المنح الجامعية» بالإضافة إلى بعض المنظمات الأخرى. وهناك 
جهاز مهنيين سوسيولوجيين كبير يشكله المجتمع السوسيولوجي ال هندي 
( سين سنئة 51) بأعضاء مدى الحياة تجاوزوا 0 عضو وقد نظم 
حتى الآن 44 لقاءً في إطار ما يمسميه المؤتمر السوسيولوجي لعموم الهندء كى| 
قام سنة 1986 باستضافة المؤتمر الحادي عشر للسوسيولوجيا في نيودلحي 17 
ومجلته المعروفة تحت اسم «النشرة السوسيولوجية» تم إصدارها بشكل مستمر 
منذ سنة 1952» كما جرى أرشفتها فى قاعدة 10102 75[. وتَعَلٌ (مساهمة 
فى السوسيولوجيا الهندية» (5001010837 1201312 0 200111111025 ) 
2 مه 07 - 03 _ * 3 2 
هي الأخرى مجلة ذات صيت عالمي تنشر في الهند! ). من جانبهم» نشر 
السوسيولوجيون الهنديون بانتظام أعمالهم في الأسبوعية الاقتصادية والسياسية 
(1) اعمّبر تنظيم هذا المؤتمر لأول مرة بين إفريقيا وآسيا «إقراراً بنضوج التخصص واكتسابه حيوية ظهرت على مر العقود».انظر: 
ذزاء طلعلب 17.81 امه 2201 مع حصححره 0 .1.1 ص[ "سمناع ن 1 مس1 لمتدهغ نل“ .تزع طعلت8 .101 مطاموط 0ه مع سحيوره 0 .1.1 
18611 .سممطمععلهة2 متملبدهره «جدطحصه8) مسمنتاءء ترده س1 سه عسصمناءء2ع] :"رع 10من50 سمتلس1. (.ملء) 
(2) هناك مجلتان أيضاً هما: المجلة ال هندية للسوسيولوجية ((5010108 04 10111221 12031313 ©1) أصدرت سنة 1929 في مدينة بارودا 
الهندية (المعروفة حالياً بفادودارا) من طرف البيرت ويدغري 1171486897 410616 والمجلة السوسيولوجية المهندية (صهنكسهآ1 عط]آ” 
17197 11ج 501010) التي بدأت منذ 1934 برعاية من جامعة لوكناو ومحررها راداكمال موخرجي (8111>2[66 لتصهعلة120) 
لكنها م تستمر طويلاً.انظر: 
...أن ره ”دنلسآ سذترعه1وممتطاصة لدك50 لصه ترع10م 0150 أمعسسمماء ه12 عط1“.تسنصه .81.81 لسة مهكتسترد. 3/1.11 


)3( تم تأسيسها من طرف لويس ديمونت (1520126ا(1 101115) ودافيد بوكوك ني باريس سنة 1957» لكن إصدارها توقف سنة 1966. وبدأت 


سلسلة النشر مرة أخرى سنة 1967 بمبادرة من (1'.201./130211') بمعهد النمو الاقتصادي ني دهي بدعم من كل من ميسور سرينفس» وملتون 
سنغر (5152861 2/111602) وأندريان ماير (0.1/137767 401183) ولويس ديمونت (1(11120126 1,01145): واستمر نشرها سنوياً حتى سنة 


4 ثم نصف سنوياً حتى سنة 21975 ثم أصبحت الآن تنشر ثلاث مرات في السنة في شهر فبراير ويونيو وأكتوبر. 
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(المعروفة سابقاً بين سنوات 1965-1949 باسم الأسبوعية الاقتصادية): 
وهي أسبوعية علوم اجتماعية تصدر من طرف الناشر (151156' 1522 53206) 
في مومباي» وكذا دورية شهرية ماركسية اسمها «العالم الاجتماعي» (506131 
أو لامعل 5) وتنشرها المدرسة الهندية للعلوم الاجتاعية» ومنشورات تيوليكا 
(80015 1111112) في نيودلميء. بالإضافة إلى فصلية النشاط الاجتماعي 
(46102 506121) الصادرة عن المعهد الاجتماعي الهندي (الكاثوليكي 
الروماني) في نيودلهي. 

ومع أن السوسيولوجيا في الآكاديميا ال هندية تحتفل بمئويتهاء فإنها لم تستطع 
تجاوز نزوعها نحو الغرب؛ واستمرت في الامتثال لمعايير علم اجتماعي 
روج له على أنه كونٌ. وإناكا م نكال | «السرسسو ونه اس مر يها 
للاحتلال الأكاديمي في فترة ما قبل الاستقلال» فقد كانت شريكاً فاعلاً في 
فترة ما بعد الاستقلال؛ إِذْ )ا يُشِير ترايلاد أوومن (37[و1]>0 221122 ط]' 
01 ©ه(اصناعة المعرفة تجري في سوق حر؛ حيث التاجر الآني من 
الغرب... يود أن يبيع بضاعته حيثم| استطاعء لكن المعاملة التجارية تتم 
فطل من نا تو ذو عقالاك ره عر نتفي العو ووو لك التستفداوة 
للشراء» يرومون عادةً اعترافاً بأعمالهم من طرف تُظرائهم الغربيين» لكن مع 
كل هذا لايجب أن نغفل حقيقة أن بعض السوسيولوجيين ال هنود يساهمون 
وَفْقَ شروطهم الخاصة. 


(2) 32صناء [لاظ لدعذع 010 501. 1122م نع )دهي 101 دع1ط ى :012 هآ سذنوع 501010 .مع صتددده0 .1.16 17) 
.122119) 
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لايمكن إنكار أن هناك حالة من التشكك بين صفوف هؤلاء العاملين 
بالسوسيولوجيا في الهند؛ إذْ نهم نادراً ما يرون فيها أي جدوى للتقدم في 
حياتهم الوظيفية. ويقابل هذا توجسٌ ساد بين صَُناع السياسات وعموم 
الجمهور حول الاستخدام العملي للسوسيولوجيا. وليس بالغريب أن عدد 
طلاب السوسيولوجيا تراجع رغم أن معدلات الالتحاق الإجمالية بالتعليم 
الجامعي مرتفعة» وحتى بالنسبة لمن يدرس ون السوسيولوجيا فهي لا تمثل 
أولوية بالنسبة لهم وهناك قلق متزايد في الأكاديميا الهندية حول تراجع 
جودة اتج البشري والمعرفي للسوسيولوجيا. 


تفكير في سوسيوئوجيا ملا ئمة 

لا يوجد انتباهٌ إلى غياب مواءمة أنطولوجية وإبستيمولوجية تجمع علا 
ال هندى 50166977 5010108121 1201312) حديث النشأة آنذاك سنة 
5 انتقد دورجاق موخرجى17' المعرفة السوسيولوجية آنذاك «وباعتباره 
هئدياً) يقول: لأجدق عاجرا عن إيجاد أى معتى للحياة فى أدغال ما يسموثه 
دراسات العلوم الاجتماعية الامبريقية»2» وقد اعترف صراحة بأنه «ليس 

كع لىع 0 60 

سوسيولوجيا | يريد له السوسيولوجيون أن يكون» ”. 
أو 1ة©1(.2.34111 المعروف اختصاراً باسم 30733:4مه طكله31 302مم وميه زعقطط أو ذزمععله]8 لدمدءط ناد زتستطط (1) 

10.2.)1894--61 

(.كلء) أل طعلن8.!آ مطاعمةط ته معسصصسره0 .1.1 م[ ”ععسقطن لمك50 سه سه نل 1 سمنلس1“ .أزمععل 1.2.34 (2) 


5122.4ة2221 نتملناجزه2 :#تدطدده8) مصمناءء دروم س1 لصه عسمناءع1ل2ع] :رع 50010 سمنله1 
)2 
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وجادل موخرجى بالقول: إن أولل مهامنا هي «دراسة التراث الاجتماعي 
(23213221:2) الذي نشأنا عليه ويمثشل كينونتنا...[ذلك أن] لهذا 
التراث قدرةً جبارةً على المقاومة والتصدّي2» وتنضمن هذه المهمة في 
تقدير موخرجي «دراسة التغيرات في هذا التراث التي حصلت بسبب 
الضغوطات الخارجية والداخلية)0©؛ حيث إنه في تقديره «الشيء المتغير 
حقيقي وموضوعي أكثر من التغير في حد ذاته» 4 وفي اعتقاده «ما لم يكن 
غيرها مق اللغات :القن 2تد فيا الثزات عل مكل زمؤز قان البيحوك 
الاجتاعية في الهند ستظل نسخة باهتة لما يقوم به الآخرون772» «فليس كافيا 
بالنسبة للسوسيولوجي الهندي أن يكون محض سوسيولوجي. بل عليه أن 
حدر راًة| >اأ خ .62 
يكون هنديا قبل كل شيء) ". 
إنه لمدعاة للألى حسب موخرجي «أن يرى كيف يستسالم الأكاديميون 
الهمنديون لإغراءات التقنيات «العلمية)» الحديثة المستوردة من الخارج 
افق رهسا 1 موقنس اوور ذ14 دوت افقاو أو ا حنة و7 اكويها دراك 
اايبدو أنه ليس لدينا أيّ أحكام أو شروط لعَرضهاء ولا أيّ أرضية للوقوف 
(1) يشير البارامبارا إلى سلسلة من الشيوخ والمريدين الذين توارثوا التقاليد والتعاليم الهندية القديمة المرتبطة بالعصر الفيدي (©48 17601) والأديان 
الهندية مثل ال هندوسية والسيخية والجاينية والبوذية» وتّعرف هذه التقاليد أيضاً باسم الغور وشيشيا (صه )نلعا د#جطمتطى تاعس 6) (المترجم). 
.) 
.11 (3) 
/0) 
.6 ) 


2) 
)211 
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عليها في المعاملات الفكرية الجارية)7!). 

يؤكد موخرجي أنه على خلاف ما عليه الخال لدى الغربيين» فإن النشاط 
لدى الحنديين ليس فردانياً...«بل إنه متأصّل بنيويّاً بشكل معياري وله غاية 
خدادة)#فهز ليحن انظاما طوعيًاً (اغشاريا) :قم الاحدائيات أو المحاون» 
وبالتالي» فإن الفشل في تحقيق نشاط ما لا يؤدي إلى ١إحباط»)...وبصورة‏ أو 
بأخرى. فإن نمط الرغبات «الفردية» الشائع محكومٌ بصرامة بنمط مجموعته 
السوسيوثقافية» ومن الصعوبة بمكان أن ينحرف عنها إلا بموجب ضغط 
اقتصادي بالة©. 

وبهذاء يؤكد موخرجي أن «السوسيولوجي ال هندي» عليه «أن يقبل 
المجموعة باعتبارها وحُدة/؟ ويرفض اعتاد الفرد)©. 

لقد دفع موخرجي بالقليل من الباحثين الشباب في ليوكناو”” إلى مساءلة 
المقاربة الوضعية للسوسيولوجياء والعمل على سوسيولوجية مُوّهلئة قائمة 
على الفكر الاجتماعي للتراث الهندي» ونجد من بينهم كلّا من سكسنا 
(16.31.52125622) وأواد كيشور ساران (53182 1151016 طللو؟كة) 
(2)2003-1922). لقد ذهب أواد ساران (52182 1451016 طلهاتم) 


0001 
.7 222) 
(3) القصدهنا «وحدةً للتحليل» (المترجم). 
.204/9 
(5) عاصمة ولاية أوتار براديش المندية (المترجم). 
(6) انظر: 
.(1965.وعع هع ك5 لهك50 01 عاأناكتامس1 مخ ) دنلس1آ سذترع 10م ك50.هسءتى1.11.521 
(7) انظر: 


500101085[7 00262701217 .(.0ع) عاععناه10. 5 طدرعده[ صآ ”دنلس]آ ست نوع 10مك50.سدعتدد عتم طامف] طللدهكق 
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في اتجاه تبني رؤية متشددة ترى «أن الإدراك والنظرة السوسيولوجية إلى 
العالم غريبة جدا عن التراث الهندي» وعليه فإن أيّ محاولة ترمي إلى أهلتتها 
أو تكييفها مع نظام الإدراك «الحندي» ستنتهي بالفشل أو التقليد لا محالة)17). 
ويوجز يوجيش أتال (4421/ [708565) بالقول: إن موخرجي وطلابه اعتقدوا 
ممتجعات الغرت ف هرثة غليااء ى] توضلوا] إل أن التصنيقات السوسيو لوجية 
الغربية اضيقة الأفق بشكل لا تسمح معه بتنزيلها على الوضع في الهند»» وأن 
النظريات الغربية غير قابلة للتطبيق عاي©. 
السوسيولوجيا الغربية في السياق الهندي قد أثارت اهتمام العديدين» فإنهم 
لم يجدوامن ياخذ بها. وكان ينبغي الانتظار حتى سبعينيات القرن الماضي 
١احتى‏ تبدأ تأملاتهم وأفكارهم بأخذ منحىّ أكثر تحديداً وانتظاماً»(2)؛ حيث 
و 5 ع 5 5 5 
معت بعض هذه التأملاات والافكار ف كتاب «سوسيولوجيا هنذديه: 
أفكار وتأملات»)©. وفي الوقت الذي يحُيل فيه غالبية الباحثين بشكل دائم 
.(0.1959عأتستآ صعم0 معاء2 :نسم لهم.1) 
6ك .125.07ع002) متأم له تند 220 كستصه1)1لدهن لمنك50 5010108 سمنله1 .اوماد دملمععم؟؟ ١‏ 
.عصتامقك015آ عط )اه تجدمأئتط عطا 6غ وع]امصامه] تعنتعط 11 م عضنعط 1] دمع نوع 1مك 50 سمنلم1.لدغة طوععم؟ (2) 
2006-11 
انظر أيضاً: 
.عصتامق215آ عط كه تإزدمائت] عطا ما وعامصامه] تعنعطا؟ م عنعط لآ رمع نوع10م 50 سمنتلس1.لدغى طوععوملا 
1م 
22001 تاعتحدره 1.1.0 د[ نمم تاعسل مغاص1 لمتده6 1811" .أزمع طعله8.[ا مطاامدط .ع1 1 معسصحوره0 (3) 
تقلنادزه2 :وه طأصو8) مدمناءء م1205 لسصه مصمتاءء ع1 :رع010 501 سمتلس1]. ر.كلء ) تزع طلس 1.83 
عط.(1986 .سقطمعكلةءط 


5نءءم1211205 سه كسماءع21ع18 :رع10مك50 سمتلم1.(.كلء) 1زمعط 81.8341 مطاعمدط امه لاعسمره0 .401.1 
.19867 .مقطمععلهةء2 تدلبدمهط «جدطصره8) 
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على المسائل التي طرحها موخرجي. فإن لديهم تأويلاتهم الخاصة حول 
السوسيولوجيا في الهند؛ إِذْ نجد أن السوسيولوجي الهندي رامكريشنا 
موخرجي (61[66 11/111122 11312111512122) تعامى عن وجهة النظر 
القائلة: إن مقاربة السوسيولوجيين ا هنديين للواقع الاجتماعي كانت مُقلّدةٌ 
في جنيع الأحوال!!» وتوصل يوغندرا سينغ (51281 1]08672018) في 
تقييمه المحتوى ومنهجية وفرضيات الكتابات السوسيولوجية بين سنوات 
1948-0 (إلى أن «انشغاهم بعلم الاجتماع والعلوم الاجتاعية 
الغربية» يتسم بالجدلية والتفاعلية أكثر منه بالتقليد. 
واعتبر بوران جوشي (0.7[0511.©) أن باقي العلوم الاجتماعية تُشارك 
علم الاجتماع مأزقه؛ إِْ إن ١ما‏ قد يُنظر له على أنه هيمنةٌ فكرية للعالم الغرربي» 
ينبغي أن يُنظر له أيضاً باعتباره افتقاراً إلى الاستقلالية الفكرية الكافية 
لدى العلماء الاجتماعيين في العالم المتخلّف»)©. لقد توصل إلى أن العلماء 
الاجتماعيين عادةً ما يتخبطون في مشاكل يعتبرها الغرب مهمة «ولكنها 
ليست ذات أهمية في مجتمعاتهم الوطنية»7» وفي اعتقاده ١إن‏ عوز الاستجابة 
لتحديات مجتمعاتهم» هو أساس الافتقار إلى الروح الإبداعية بين العلماء 
الاجتماعيين في الند2270» ومن ثَمَّ فإن المشكلة الأساسية حسب اعتقاده 
.1979(.29 .قتع طعتاطن لعتللق :#جدطسره8) ترع هلامك 50 سممنلمآغه نرعهامك50.ءء زععطعله])28 ممطمتكلتصمع (1) 
.6١‏ كك به .كصتععهه0 ومنو ععحمظ سه ومنده146لمه0 لمن50 :روه1مك50 مدنكمآ.طعمنك دملمعوملآ (2) 
210 لاع تدده 1.1.0 سآ “”دنل س1 ست طاءمدعءدع1 ععمعك 5 لم50 نه عصمناء21 1" .قطوه0.7 .2 (3) 
تقلهسمه2 #ردطدده8) مصمناءء مومناهآ خصة مصمناءع ع1 :رع ه1امك50 سمنكصآ.(.كلء) تزع طعله21.3 
.1986(.139-140.سقطمعمعلوءرط 


4١ 4 
)5( 114 
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تتمثل في الوقوف على أجندة الأعمال هاته بالتحديد". 
لقد نقد جوثي أعمال السوسيولوجيين الهنديين من حيث كونها لا تعكس 
بشكل كاف «...سيرورة بزوغ هند جديدة من خلال الصراعات والحركات [كى| 
لا تعكس[ وانفجار طاقات خلاقة لدى الشعب الحندى بعد الاستقلال...)22 
٠ 1 3 00‏ أان * . , 3 
كما تأسف لكونهم لم يطوروا لغة للتتخصص خاصة بهم" . 
في الهند في «تقليدهم للنمط الغربي بذريعة أنهم يستنبتون «علاً عالمياً» دون) 
شعور بالذنب أو حتى اي ضجير)0. 
وبعد ثلاثة عقود من الاستقلال ود أن «التدريس والبحث» فى الهند استمر 
في «العمل بنفس القالب الاحتلالي»: «لقد كان بشكل كبير (واستمرت إلى 
١ )5()+ |]. ١ ٠‏ آٌ 2 - 
حد ما) سوسيولوجيا مفاهيم ومناهج مُستعارة)/0. أدى هذا إلى تشوهات 
في منظور السوسيولوجيا ال هندية وإلى كبح تطورها», «وتحت النفوذ المستبد 
للناذج الغربية» خضعت ناذج التفكير الأهلية/ المحلية [ من قبيل 5172118 
6 ] لتحويرات في المعنى؛ وخلال هذه العملية» أصبحت تمثل شيكاً ما 
(1) اعتباراً من سنة 1973, لاحظت لجحنة المجلس العلمي لبحوث العلوم الاجتاعية (عنتهء5وع]1 ععدعك5 0150021 الع صنده0) سمتلم1 
(105519) أن «أغلب الجهود الحالية في العلوم الاجتماعية ليس ها أي علاقة مع المشاكل الاجتماعية والوطنية الراهنة...وم تستطع التحرر بعد 
لتقوم بتطوير أدوات بحث. وتصميماتء وناذج ملائمة للوضع الهندي». 
113 .أ بمه لصم نه مناه عع دهن 101 دع21 ى :12ل سآ سذترع 50010 . تاعصستديره0 .1.16 
2 2222) 
(3) 
.10.أك.رزه.”أصتوط وستصهياط' عط غه رع 10مك50 سمنتلم1“.عطن«آ.ن.5 4 


)5( 11. 
)6( 11 
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(طبقات إثنية 8516©“ مثلاً) منزوعاً كلياً عن مقصده الأصلى)07. 

وتوصل دوب أيضاً إلى أن أولوياتنا البحثية مشوّهة وأن «جزءاً كبيراً من 
أعمالنا ليس موجهاً إلى الشعب ولا إلى زملائنا المهنيين في الهند» بل إلى النظراء 
والموججهين في الخارج200» ويشير دوبي انتباهنا إلى مشكلة أخرى تتعلق 
بالبحث والتدريس في السوسيولوجياء وتتمثل في استععمال اللغة الإنجليزية 
التي بالكاد يستطيع التحدث بها عشرة في المائة من سكان الهند!*)» ونسبة 
إجادة هذه اللغة في ميدان السوسيولوجيا هي أقل من ذلك ولاشك 
أن هنالك تحولا تدريجيا في أغلب الجامعات الجهوية إلى استخدام العامية 
بجودة مللائمة بتلك اللغات22©50 ويمكن أن نرى عدم ارتياح وافيضا اذا 
اجام وغاية السوميجير لوجيا الحتدية 9 والأشكال أن المومب لوحيا ها زال 

يتعيّن أن تجد مصداقية بين الناس وصّناع السياسات©. 
حتى مع الاعتراف بهيمنة النظرية والمنهج الغربي في السوسيولوجيا منذ 
أن انيت الأخيرة في الهند» يجادل ترايلاد أوومن (105[(7 1521211261' 
10١ 1510..10-1‏ 
1 ©2) 

(3) يجعل هذا من الند ثاني أكبر بلد ناطق بالإنجليزية في العالم مباشرة بعد الولايات المتحدة الأميركية.انظر: 


أء طاتاء 1107 27.عستسدع د11 215 8180 ”؟ءع01005) دنلص1 للت طاعنطنة1 :طامتاوستط نده طامتاعصظ'.تسدمداة ععععه2 
-11225221133/ 127105/ تتدمء .ع حاط توكو / :وصصاغط :2019.2 تع طاماء0 22 جه لعووءعءع»2012.3 

(4) انظر: 
1998(.237-1) (47.)2.صناء الما لدعنعه1مك50.'ترع10م0ك50 سمنلس] مغ دععمةء 1لمطان'. سمتمرة[ .اا 
.عصتاميك15آ عط 4ه 7إ1مأكت8 عط 0غ 820065065 نعمعط11 مغ ععطةآ تسم بو10مك50 صسدتلم1.لهغة طوععم؟ (5) 

.106-19..أك.مزه 

1.كك.زه.”أصتوط وستصهياط!' عط غه ترع10مك50 سدنلم1“.ءطن«آ.ن .5 (6) 
2 )2 
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2 بأن السوسيولوجيا في الهند لا يمكنها أن «تتطور حصراً بناءً 
على تحليل النصوص القديمة أو المعاصرة»27. وبقدر ما أن النصوص التي 
ستتم دراستها هي نصوص هندوسية» فإن ما سيحصل عليه المرء في الواقع 
هو اسوسيولوجيا هندوسية)» ومع أن الهندوس يشكلون أغلبية عظمى. 
فإن الهند هي مجتمع لثاني أكبر عدد من مس لمي العالم» ولأقليات أخرى من 
قبيل البوذيين والمسيحيين والجاينيين والبارسيين والسيخ. وسيكون بالطبع 
تمريناً مجدياً أن نرى مكامن التقاء نصوص باقي الديانات ومكامن اختلافهاء 
لكو رمو الفا الذااظ ون مدهو الددرسسية ع[ الت مكنا أن تحط سال 
التصور المثالي في النصوص باعتباره حقيقةً» ونتجاهل التراث الشفوي 
امهائل؛ ما سيشكل خطورة على السوسيولوجيا الهندية. 
ختاماء يَعتبر ترايلاد أوومن أن الوطنية الأكاديمية على نحو ما انطوت 
في فكرة الأهلنة ليس إجابة على الاحتلال الأكاديمي. ويحذر قائلاً: إن 
الوطنية الأكاديمية «تتضمن ضمن بذورها الطائفية والإقطاعية الأكاديمية 
يق الأفق أكادي 0 وللخروج من هذا المأزق يطرح مناشدة لوضع 
السوسيولوجيا في سياقها الهندي» وذلك أولا بالاعتراف بحقيقة أن 
التراث/ الماضي يتضمن أصولاً واس تحقاقات ينبغي النظر لها في سياق 
.115 أك.ره. صم نغ متله مع هه م مع 1ط لح نهنلسآ مذترع 10م ك50 .معسحده0 .1.16 (1) 
كان هذا التعليق ردًاً من ترايلاد أوومن (00112122612 '(160513 11231:311812') على فكرة لويس القائلة: إن «السوسيولوجيا ا هندية تقف على مفترق 
الطرق بين السوسيولوجيا والهندولوجيا».انظر: 
4 ننه أسمحصس 8 مننام.آ.ترو 1مك 50 سمنكص1 6غ عدم عه طتخصه0 .”نلس1 ره ترعه1مك2-50 :101“ .1دم من 1 كتياه 


7 لقترصرة) 5.(.1ل»ه) عاءمء20. 
123 .نأك .زه مهنأ متله نم ءعادهن) :ه10 وع21 ل :2نلسآ سذترع10م0ك50 .معسصصده0 .1.1 (2) 
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احتياجات الحاضر وتطلعاته؛ وثانياً» اعتماد قيم ومؤسسات ملائمة 
من مجتمعات وثقافات أخرى؛. ثم أخيراًء «إدماجها بحرفية عالية في 
مجتمعاتنا»» مع الأخذ بعين الاعتبار «التكيف التدريجي والتسوية» باعتبارها 
شيمة مركزية في مجتمعاتناء وتقتضى «الحندسة الاجتاعية) في الحند أن «يتخذ 
الاحتفاظ الانتقائي بتراثناء والاستعارة المعلومة من ثقافات أخرى سيرورة 
فريدة ومتبصّرة في ا هند)!2» ويُصيب أوومن في تأكيده على فكرة «أن 
السوسيولوجيا إن هي أرادت أن تكون ذات صلة بالهند...عليها أن تؤيد. 
وعلى العاملين فيها أن يتبنوا مجموعة القيم الكامنة في الدستور ال هندي رغم 
التأويلات المتباينة حولها»)©. 


البدائل 


يتجلى جلياً من خلال القسم السابق أن السوسيولوجيين الهنديين منذ 
الاستقلال كانوا متحسسين إزاء تحديات تخصص إثنومركزي استنبت 
في نسقهم الأكاديميء لقد كانت هذه الحساسية إلى حد كبير ذات طبيعة 
تفاعلية» مع أن بعض المبادرات الاستباقية قد جرت بالفعل في هذا السياق» 
وتكشف مراجعة يوغندرا للخطاب الرئامي الذي ألقي للدورات المتعاقبة 
«للمؤقر السوسيولوجي لكل المهند) ([هء1 12012500108 الى 
©1111 منذ سنوات 1970 إلى 1983 القلق العميق المتعلق 


00١ .-10..130131ط1‎ 
)22(« 0. 
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بوجاهة السوسيولوجيا في سياق هند مُتغيّرة وشعور حادٌ بوعي ذاتي 
وطنس لذ وفتظهرت ب وعراكواضحة عل هداق الشافن الذى شحو 
«سوسيولوجيا من أجل الهند) (12012 101 7ع 501010) الذي بادر 
بإطلاقه سوسيولوجيون هندوفيليون (010815]5 500 ع1أطام2)1200) 
من قبيل لويس ديمونت ودافيد بوكوك في العدد الأول من المجلد الأول 
من ممساهمة في سوسيولوجيا هندية (1120181 0 0126111161025) 
60001087 ).واستمر هذا النقاش -ولو بشكل متقطع- في المجلدات 
الجديدة من المجلة منذ سنة 1967. 
وتُظهر بوضوح عبارة (من أجل» في إطار هذا النقاش الحاجة المتصورة 
إلى مجموع مفاهيم ونظريات ملائمة لدراسة الواقع الاجتماعي في الهندا". 
ويقدّم سينغ!) ملخصاً مقتضباً عن أبرز النقاط التي طرحها هذا النقاش» 
قي قدّم رامكريشنا موخرجي (1/111126166! 1621:2111511123) مداخلة 
مهمة صدرت سنة 1979 تحت عنوان اسوسيولوجيا السوسيولوجيا 
الهندية» (7إ5010108 120132 01 تإع5001010). 
وقدَّمت المقاربة الماركسية بديلاً آخر في إطار هذا السعي الحثيث من أجل 
ملاءمة السوسيولوجيا مع موضوعهاء وقد ارتبطت هذه المقاربة بشكل 
.17-22 ...هه كصصعع ص00 ومنع عصرة سه ومنصمنخلصهن لمن50 رع 10مك50 صمنةه1.طوهنة هموما (1) 
(2) ليست هناك ترجمة محددة هذه الفئة من السوسيولوجيين» وعموماً فإنها تحيل على محُبّي الهند من غير الهنديين الذين انكبوا على دراسة ثقافتها ولغاتها 
ل ا 
إلى دراسة المجتمع في الهند باعتباره مخض قطعة زمكانية ادك 1226ف)-5026): انظر: 


1ك .ره. هنأ تله نععاده) :101 دع21 ل :12ل هآ سذ نوع 10م ك50 .تع ه00 .1.1 
23-5 .أك. م0 .كطلعع02ب) متملع دطظ 0ه عسنصه161لمهن لمنك50 :500108 سمنلس1.طوسمتك مدملمعع5؟"؟ 4 
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رئيس برواد من قبيل دورجاتي موخرجيء وأكشاي ديساي (4.1518[7 
1915-4) 10521 15312212121))؛ ورامكريشنا موخرجي 
(1917-2015). ومن المعروف أن الماركسية هي الأخرى إطادٌ نظري/ 
منهجي غربي» مع أن الهند قبل الماركسية بكثير عرفت نموذجها المادي 
الخاص المتمثل في فلسفة لوكاياتا (1:012377868) أو شارفاكا (0>لة03157)) 

ولاحظ يوجيش أتال أنه من المثير للاهتام أن «المقاربة الماركسية كانت 
في منأى عن انتقادات المدافعين عن الأهلنة؛ وظهرت حملة الأهلنة ىا لو 
أبا ضد العلم الاجتماعي ال رأسالي».7!) وعلى كل حالء فإن «دي.بي» نفسه 
كان ناقداً لزرع احتلالي للسوسيولوجياء لكنه احتج بالديالكتيكية الماركسية 
مسمّياً مقاربته «ما ركسو لوجيا»((1/1317201085). 

وطرح ديساي (1068311981) تحدياً كبيراً على المقاربة الماركسية في 
دراستها للمجتمع الهنديء بإعادته لأذهاننا ملاحظة أساسية للدون 
مارتيندال (113111110216 1001) تتعلق بأصل ووظيفة السوسيولوجيا 
باعتبارها تخصصاً: 

«لقد ولدت السوسيولوجيا كإجابة محافظة على الاشتراكية... وحدها 
الأيديولوجيا المحافظة كانت قادرة على رسم معالم هذا التخصص. ولقد 
شكّلت صلة بين العلم والتوجهات الاجتماعية الإصلاحية (مثل الاشتراكية 
العلمية). وبتخليها عن نشاطها السياسي» أصبحت السوسيولوجيا محتّرمة 


.عصتاميك815آ عطا كه 7مغ)815 عط 0) دءأمصامه8 تعنعط11 0غ عنتعطنلآ سم برع10مكن50 سدتلص1.لمغة طوععم؟ )1١‏ 
.-117.نأك.زه 
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(مقبولة) في قاعات الجامعات المعشوشبة» لقد جرى استقبالها كتبرير علمي 
لنظام اجتماعي قائم... وكمجال للدراسة بالنسبة للشباب الحادئين (عوض 
أن تكون تربة خصبة للراديكاليين الجامحين))7"). 
ويدافع ديساي عن «البرادايم الماركسبي») باعتباره الإطار الأكثر ملاءمة 
لفهم التحولات الجارية في المجتمع الهمندي وفي مختلف أنظمته الفرعية... 
وبإمكان هذا الباراديغم المساعدة في تحديد المنحى المركزي للتحولات 
وآثارها الكبيرة» وينظر إلى تحليله للوطنية الهندية من منظور ماركسي على 
أنه عمل مبتكرٌ ومبدعٌ في مجاله©. وطبّق رامكريشنا موخخرجي (1955) 
نفس المنظور في تحليله صعود وس قوط شركة الهند الشرقية» وهي مرحلة 
كلاسيكية في تاريخ الرأسمالية والاحتلال البريطاني للهند» ويمكن ملاحظة 
أن هذه المساهمات أتت على العكس تماماً نما عليه وضعية السوسيولوجيا في 
ذروة عهدها. 
وأثمرت مقاربة المجتمع ال هندي من خلال المنهج الماركسي أفكار ا ميبية 8 
لكن هذا المنهج لم يتجذر في السوسيولوجيا الهندية ىا قد يتوقع منه البعض» 
5ه إكن5 عط 6غ طعدممدية أمتديد]8 عط غه ععصدعاع8'.تدوء2 لملسمصسد؟. “بمطملقة نمذ عاك علملستاءه38 1 
.9 30 .سناع للن8 لدعنعه1من هكعك 50 سمتكم1 
هناك باحثون من قبيل توماس بوتومور (1992-1920) في إنجلترا ورايث ميلز (1962-1916) في الولايات المنحدة الأميركية الذين نظروا 
للسوسيولوجيا باعتبارها «نقداً اجتماعياً» ومنحوا «الخيال السوسيولوجي» وظيفة راديكالية.انظر: 
.(1975.ستحصتآ قصةه معلل ععنمء© :سمهصه.آ) سك تين لمن 50 مه ترجو 10مك1:.50مده 8064 مس8 ممصصمط]” 


.(1959.ووع21 تجاأواء حنصنآ 010120 علندمل؟ وع[8) سمناهستع محص1 لدعنع10مك50 عط15.'1لن81 غطاعتت؟؟ دع سممطن 

10-1 .راع 50 سمنكص] كه تجلنك عط ما طاعدمتزحية أمنحند]81 عط 4ه ععصهمع1ع1'.ندوء 10 لملسقسم] جمطعلة (2) 
(3) انظر: 

"بأو كنصنا 024020 :#جدطحصه8) دك نلهصه8]2 سمنكمس1 4ه لسسامعموعك 82 [لدن50.تددء 10 لدلسمسه] تجمطاعلق 

.(1949.ووع2 

.(1960 .سقطمعكلهء2 تملباهه #جمطدده8) دكن لمهصه 812 سمنلمه1 ص ملمع 1 تصعءع18] .تدوع (آ لدلسمحسصه] ترمطاعلق 

-51..أك.م225.0ع002) متم صاظ ممه كسندصهننلمصهن لمك50 :رع50010 سمتله1.طاوسصتك دملمععه؟ (4) 
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فقد انتقل فيه| بعد رامكريشنا موخرجي الذي كان من المؤيدين الآوائل 
لهذا المنهج إلى تبني تحليل الدراسة الاستقصائية والمقاربة الكمية للواقع 
الاجتماعي. على حساب المساهمات المتوافقة مع السوسيولوجيا الماركسية. 
وأصبح في نهاية مشواره المهني من أشد المناصرين «للعلم الاجتماعي 
الوحدوي» (ع©مع ك5 50181 2113197نا) وناقداً حاداً للبحوث 
الأنثروبولوجية الكيفية(!). 

مستلهمة إرث الماركسي الإيطالي أنطونيو غرا مشي (1937-1891) 
بدأت راناجيت غوا (61118 ]18313(1) سنوات 1980-1979 بجامعة 
ساسكس (015115567 1/111576151677]) ما بات يعرف ب «دراسات التابع»» 
وهي دراسات ما بعد كولونيالية تقارب التاريخ من تحتء مُركّرة بشكل أكبر 
على ما يحدث بين اللاهير لا بين النخب. ومع أن بعض الباحثين الهنود قد 
ساهموا في هذا النوع من الدراسات. فإنها لم تتجذر في الأكاديميا الحهندية» 
وهو الأمر نفسه عامياً؛ إِذْ إن تأثير هذه الدراسات في تراجع. 

وبطبيعة الحال» فإن هناك عدداً لا بأس به من المناصرين النشطين لأهلنة علم 
الاجتماع في الهند» ونجد من أبرزهم يوجيش أتال (2003) وبارثا موخرجي 
5) زع طكل ك8 لا مطروط) ويوغندرا سينغ (1984)» والقضية 
الرئيسة في هذا الإطار بالنسبة لسينغ تتمثل في «تحقيق تكامّل للبنية المفاهيمية 
01 انظر: 


تلمك 5 ع108اطسصهب :عصزا'-صمصنا-علامهءوع81) ؟ععمعك5 لمكن50 جمداتمنا جطللاءء زع طلد8 مصطمتعتصمظ. 
.(2009.قستطمتاطسط 
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والمنهجية مع الرؤية الهندية للعالم...والشروط الوجودية». وكذا «التكييف 
العملى لآأدوات وتقنيات البحث الاجتماعى التى لا يمكن ببساطة استعارتها 
من الثقافات الأخرى)17)؛ وكتابه المعروف بعنوان «تحديد التراث الهندي: 
دراسة بنيستي]| تبكية للتغير الاجتماعى») (1973) محتوي أفكاراً كثيرة تتعلق 
بأهلنة السوسيولوجيا الهندية» ولكن في تقدير رامكريشنا موخرجي فإن هذه 
المحاولة وباقي المحاولات الأخرى لسوسيولوجيين هنديين لإضفاء الطابع 
الهمندي (12018215 0) كان محكوماً عليها بالفشل؛ حيث إنها ارتكبت 
مغالطات كبيرة حول سؤال ١لماذا؟2‏ المتعلق بالواقع الاجتماعي. 
كما ناقشنا سابقاً رأى ترايلاد أوومن" في الدعوة إلى أهلنة السوسيولوجيا 
خطر الوطنوية الأكاديمية أو حتى الطائفية الأكاديمية» واقترح في مقابل 
ذلك وضع السوسيولوجيا في سياقها حيث| مورست هذه الأخيرة. ويعتقد 
بارثا موخرجى (1/111121261[1 22311123) أن علينا أن نذهب إلى ما هو 
أبعد من ذلك؛ إِذْ إنه من حيث المبدأ لا يوجد تناقض بين الانتماء «الأهلي) 
و«العالمي»» مُعتبراً أنه عندما تكون المفاهيم والنظريات آتية من الخارج فإنها 
بشكل فعال ما هو خاص في هذه النظريات والمفاهيم التي تم تطويرها 
في الخارج تكون حاملة لما هو عالمي7» كما دافع عن التركيبية الانضباطية 
.19..أك .نه .5010108 سمنتلس] صذ معط1' سه نرع11»010 :ص81 1ه عع 2دس1.طاوسمند مدملمععم؟"؟ 1١‏ 
...كك .جره .رع 50010 سدنكس1 4ه ترع10من50.ءء زع طعله81 مسطمتسلسه8 (2) 
123 .نأك .جه ده نا متله نت اءعادهن) :ه10 وع21 ى :12ل سآ سذترع10م0ك50 .معسحسده0 .1.1 (3) 


”ععمعك5 لمق50 وسأكتلدوتء نمنا 5ه سملادعتصعع11لمه1 ندأنة طتبده5 صذ رع10مك50>.أزعطله8!.8 مطاعمدط ر4ى) 
.319-0..أك.جزه 
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(حطولء1اءع1ء» 1150م ك1015) فى البحوث الاجتاعية/). 
ختام: الأهلنة إلى أين ؟ 
لقاد كانت السوسحيو لوجيا مدل يذابعها تخصصا مُفكرا فى نفسنهة وق غالبية 
عو 
7 . و 0 8 37 3 5 
تقليد أهلي في السوسيولوجيا رغم أنه قد يكون لبعض هذه المستعمرات 
٠. 5 55 ٠. 7 5‏ و ٠.‏ 
تقليدها الخاص في الفلسفة الاجتاعية» وبذا حيث) استنبت هذا التخصص 
من أوروبا أو أميركاء كان تمارسوه -عاجل أم آجلا- يفكرون في المواءمة 
5 0 5 - 9 5 .ع + (2) 
الانطولوجية والإبستيمولوجية له ع الواقع الاجتماعي للبلد المستضيف”". 
سان حو محا او د سي 
ليم ملائمة لفه واتعيى الاجتراعي 
أما في الهند فلم تكن مجهودات أهلنة السوسيولوجيا كلها موفقة» «فالدور 
القيادي الذي اضطلع به الرواد في هذا الحقل قد استحوذت عليه سطوة نموذج 
95 « إأن الس 0 :1 ٠.‏ 3 هه اء 7 
العلوم الاجتاعية التي تم صقلها في الغرب' '» ومن ثُمّ» فالسوسيولوجيا في 
.025مءء م1205 لعة كسصمناءء2ع1 :50101087 سمتلمآ.ر.كلء) 1زعط 81.31 مطامدط 20 معسصه0 1.1 00 
.مزه 
(2) يقدم يوجيش أتال تفاصيل اللقاءات الأولى التي ناقشت الحاجة إلى الأهلنة ليس في السوسيولوجيا فقطء بل في باقي العلوم الاجتماعية الأخرى. 
وفيا يتعلق بالسوسيولوجيا في جنوب آسيا فقد نوقشس موضوع أهلنتها في ورشة ة بعنوان «وضعية السوسيولوجيا: قضايا الملاءمة والدقة» 
بسوراجكوند (511:3(1611110) في ولاية هارياناء ال هند, بتاريخ 25-23 فبراير 2005 . أعمال هذه الورشة نُشرت في عدد خاص من مجلة حصيلة 
سوسيولوجية (112] 81111 500101081681). ومجلة المجتمع السوسيولوجي الهندي ((6ع 5061 5010108121 1201812 ©12)).انظر: 
لصة ععسصهمع1ع1 01 دعناذ5] :رع 01501010 5626 عط1'.(.كلء) أزمع طكلن 1.81 مطاموط اسه .مامكا تع لستعم]. سميه ره[ .اا 
.(2005) (54.)3 .سناع 1لناظ لهءأع2(.50010ذمة طأن50 دده عناد15 لمع مذ) تتامم 131 


”ععمعك5 ل[مقك50 وستكتلدومء عتمتا 25 دم نادمتصعع011ه1 ندأمة طتبدهد صذ نرعه1مك50> .ازع طعلت8!.8 مطعمدط (3) 
2001-61 
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الهند ظلت صورة مرآة عاكسة (ومشوّهة كم تفعل كُلَ المرايا) لقريناتها الأولى 
في أوروبا وأميركا. إنه علم اجتماعي مقلد حتى بعد مضي مائة سنة من وجوده 
الرسمي في الهند» وتبدو نهاية ما سماه السوسيولوجي الاليزي سيد حسين 
العطاس (1974) «العقل الأسير»!!» (250120 1576]م03) بالغة الصعوبة. 
ما هي إذن آفاق أهلنة السوسيولوجيا في الهند؟ وما المشاكل التي تعترض 
طريقها؟ إذا ما بدأنا بالسؤال الأخير؛ وحيث إن الجهد التمهيدي للرواد 
الأوائل لم يثمر سوسيولوجيا مُؤهلنة مستدامة بعد ما ينيف عن الخمسين 
نينة المأضية إن الوسنيو لوحا تضجه تجو اشاوية والاتشغالآات النظرية 
والتوجهات المنهجية للسوسيولوجيا الغربية» ولو بنحو قليل دجت ضمن 
الأجندة السوسيولوجية سواء في التعليم أو البحث» وثورة المعلومات 
والاتؤبالات الثقبة علق من النحف غر الأمكارعل الاارقت هارا 
سهلاً في مقابل التفكير العميق والنقاش الحادٌ. 

ويمكن للباحث على الإنترنت أن يجد الكثير عن السوسيولوجيا الغربية على 
خلاف القليل المتوفر عن السوسيولوجيا ال هندية» والإدارة الأكاديمية ال هندية 
تتّكِل بشكل كبير على الاعتراف الفكري من طرف الجامعات والمجلات 


(1) يعتبر سيد حسين العطاس أن «العقل الأسير» هو «منتوج مؤسسات التعليم العالي. سواء ني الأوطان الأم أو ني الخارج؛ حيث يبيمن الفكر الغربي 
على أسلوب تفكيرها بشكل مُقلّد وغير نقدي» . إنه عقل «غير إبداعي وليس قادراً على طرح مشاكل أصيلة»)» » «غير قادر على إبداع منهج تحليل 
مستقل عن الأفكار المسبقة القائمة» 03 مُستلبٌ عن القضايا الأساسية التي هم المجتمع» لوعن تراثه الوطني نفسم ‏ إن كان له أصلاً وجودٌ في نشاطه 
الفكري)؛ إنه عل اغير واع بالأسر الواقع في شراكه وتجعل منه العوامل المؤثرة ة ماهو عليه». إن هذا العقل انتيجةٌ الميمنة الغربية على باقي العالم». 
انظر: 

ععدعك 5 لدك50- 210221 صم )ه11 . "اسع سمماء 1067 عكتخوع من سه لسنلة ءحناصدن) عط225."1[لة ستعددسآ] لعرد 
/ 48223/ عاتقة/ 0.015ء5عتتتا.ء00دعتتنا/ / :قصاقخط :غد 2019 تعطاماء0 24 جره لعووعععق.69.م.(1974) (26.)4.لمهيده[ 
1001011 
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والباحثين الغربيين» ويولّد هذا عقدة نقصٍ لدى السوسيولوجيين الهنديين 
بشأن باحثيهم ومجلاتهم. 

وعلاوة على ذلك. فالتنوع الكبير للهند يجعل تعيين هندية (112012111655) 
السوسيولوجيا في الهند بالغ الصعوبة» ورثت المهند المستقلة تركة استعارية 
تتضمن عديد المئؤسسات من قبيل الديمقراطية البرلمانية والنظام القانوني 
وقانون العقوبات والنظام التعليمي» وشهدت هذه المؤوسسات مذاك 
تغييرات تكييفية في غياب أيّ أجندة ثورية بعد الاستقلال. 

ومن نّم كان على السوسيولوجيا هي الأخرى أن تعرف تكبيفاً تدريجياً 
نحو الآهلنة» ويترتب على هذا الآمر أسئلة كثيرة: كيف يمكننا ضمان أهلنة 
لاتؤدي إلى ضيقٍ في الأفق, أو إلى هيمنة رؤية الغالبية التي تمش رؤية باقي 
الأقليات؟ كيف نكفل أجندة أكاديمية للأهلنة تختلف عن نظيرها السيامبي؟ 
وهل من وجهة نظره لإيجاد ملاءمة للسوسيولوجيا أو الحكم عليها؟ لا نجد 
أجوبة سهلة وقاطعة عن هذه الأسئلة. 

وحدد كريشنا كومار 11111131 17)14151118) ثلاثة مناح للأهلنة: بنيوية 
وجوهرية ونظرية؛ تحيل «الأهلنة البنيوية» على القدرات المؤسساتية والمنظاتية 
للدولة على إنتاج ونشر معرفة سوسيولوجية» وتعني الأهلنة الجوهرية جعل 
مضمون السوسيولوجيا مركا على شعب ومجتمع ومؤسسات الدولة أما 
الأهلنة النظرية فتحيل على تطوير أطر نظرية وما فوق نظرية مفاهيمية مميّزة 


عطا كه 17هغ1]15 عطا 0 دعام صامه8 زعضعط 1] مغ عنتعط 11 دمع رو ه1مك50 صدتله1. لمدعخ طامععه؟ :ستلء)1ه 1١‏ 
-104..أك.دره.عصتامكوزطآ 
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تعكس رؤى البلد للعالم» وتجربته الاجتاعية والثقافية وأهدافه المتصوّرة» ويبدو 
أن السوسيولوجيا في ا هند متموقعة بشكل جيد في المنحى الأول والثاني للأهلنة» 
لكن أمامها الكثير لتقوم به فيها يتعلق بالمنحى الثالث للأهلنة. 

من الواضح أن السوسيولوجيا في الهند لا يمكنها أن تغلق أبواءها على 
تطورات السوسيولوجيا الغربية» وهو الأمر الذي ليس ممكناً ولا مرغوباً 
فيه» ما نحتاج تطويره كى) يذكر ترايلاد أوومن هو «قدرة نقدية على استشفاف 
ماهو جيد وملائم لنا»'» والحقيقة أيضاً أننا نحتاج (إنتاج معرفة مُتجدّرة 
في الآهالي»» ويلاحظ بارثا موخرجي (1ز1ع 2/1 221]2) «أن علينا 
أن ننخرط جديا في المعرفة القادمة من الغرب ومن أماكن أخرى عن طريق 
أطر مقارنة)20» وهي الملاحظة التي يعرضها ساتيش سيبر وال (52]15[2 
0261501) ببلاغةٍ في قوله: 

"على السوسيولوجي في الهند أن يتناول التقليد الغربي بشكل جدّي وليس 
بتوجس؛ لأن هذا التقليد ليس أكبر من مجرّد مصدر لصعابنا التاريخية 
فحسبء بل لأنه مصدرٌ إحباط» وتجربة تاريخية محددة يجب أن نحملها كمرآة 
للتعرف على أنفسناء تماماً | حاول ماكس فيبر ولويس ديمونت وآخرون 
أن يتعرفوا على أنفسهم في المرآة الحندية»)!©. 
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يضم هذا الكتاب بحونًا علمية مُنتقاة قُدَمت ضمن أعمال الندوة 
الدولية تحت عنوان "علم الاجتماع وسؤال الأقلمة" التي نظمها مركز 
ابن خلدون للعلوم الإنسانية والاجتماعية في جامعة قطر بمدف تدارس 
تجارب أقلمة علم الاجتماع في العالم العربي, والوقوف على أسسها 
ومتطلباتًا النظرية والمنهجية وعوائقها. يتضمن الكتاب ثمانية بحجوث 
بعضها مترجم تغطي أفكارًا متعددة حول موضوع الأقلمة من العالم 
العربي, مع انفتاح على تجربتين من خارجه؛ الأولى من الكاميرون والثانية 
من الحند. ليس جديدًا طرح الكتاب لسؤال أقلمة علم الاجتماع, فهذا 
سؤال قديم-جديد يطرح نفسه في جل اللقاءات العلمية وفي جنباتًا 
بمُسميات مختلفة من قبيل الأهلنة, والتوطين, والتعريب, والأسلمة, 
وإضفاء الطابع المحلي أو الأصلي على علم الاجتماع, إلا أن جديد هذا 
الكتاب هو طرحه هذا السؤال في إطار من التنوع سمّح لعلماء اجتماع 
من مشارب وخلفيات مختلفة أن يسهموا في هذا النقاش. وهو ما يُعتبر 
شرطا ضروريًا للتفكير في أقلمة علم الاجتماع, إذ لا بمكن لأي تيار في 
أقلمة علم الاجتماع أن يتخلص من تيارات أخرى بمجرد تجاهلها أو 
إقصائها أو رفض التعامل معها. 





